AVERTISMENT 


O bună definire a ritului reclamă existenţa unei teorii 
generale a actelor umane. Emile Durkheim plasează riturile 
alături de credinţe în clasa fenomenelor religioase. Riturile 
si credinţele sunt categorii fundamentale ale religiei, primele 
fiind: tipuri. determinate de acţiune iar cele din: urmă 
reprezentări. Credinţele aparțin gândirii iar riturile tin de 
mișcare ca şi cum, adăugăm noi, riturile ar alcătui domeniul 
expresiilor corporale: față de expresiile mentale. Obiectul 
ritului este credința religioasă. Credintele împart toate 
lucrurile lumii în două categorii opuse: sacru și profan. 
Opoziția dintre sacru și profan e absolută: Eterogenitatea 
celor două categorii e radicală. Riturile sunt reguli de 
conduită urmate de oameni în raporturile cu sacrul’. Definiția 
lui Durkheim privilegiază caracterul normativ al riturilor, 
lăsând în urmă natura simbolică a actelor rituale. 

: O constelație de acte care par să fie unite prin latura 
lor simbolică, prevalentă asupra utilității imediate, practice, 
conține ceremonia, eticheta, protocolul, solemnitatea, 


! Emile Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse, 
Paris, Felix Alcan, 1912, pp. 41-43. 


5 


festivitatea etc. Toate acestea sunt gesturi aparent profane, 
care se ridică deasupra cotidianului, O simțim imediat, ȘI 
produc un efect estetic. O diplomă sau o medalie olimpică ar 
putea fi expediate prin poştă sau transmise discret, dar 
cântarea imnului national si ridicarea steagurilor investesc 
victoria sportivă cu o dimensiune care nu mai este a simplei 
performanţe tehnice, ci a gloriei, deci a sacrului. Disputa 
dintre antropologii care plasează ritul numai în sfera sacrului 
şi cei care admit o ritualitate profană ar putea fi transatä dacă 
admitem că o festivitate sau o ceremonie implică 
sacralitatea’. Societăţile care produc etnologi, europene sau 
europenizate, admit că obiectele, de. la: cele simple la cele 
mai sofisticate, pot fi:construite printr-o tehnică exclusiv 
umană iar obiectul finit si soarta lui nu au nimic de-a face cu 
invocarea unor entități extraumane. De aici, de la credinţa în 
succesul unor operații strict profane, pleacă judecata că ritul, 
din punctul tehnologic de vedere, este “extranecessitous”, 
cum spune Ruth Benedict, sau “extraempiric”, cum spune 
Jean Cazeneuve?. În alţi termeni, actul ritual; din perspectiva 
observatorului şi nu a practicantului, se distinge. de 
conduitele raționale: AZI 
Ritul acoperă spaţii în care, conform rațiunii, 
intervenţia umană simbolică și rugăciunile sunt inutile. 
Seceta prelungită sau ploaia catastrofală sunt privite. în 
societăţile actuale, nontraditionale, drept fenomene pe care 


l Le comportement rituel chez l'homme êt l'animal, Paris, 
Gallimard, 1971, pp. 241-269. Pr 


? Ruth Benedict, Ritual, în Encyclopedia of Social Sciences, 
New. York, The Macmillan Company, 1957, vol. 13, p. 396; Jean 
Cazeneuve, Rites, în Encyclopedia Universalis. 
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central pentru un grup de etnologi dintre războaie. Rândul și 
derivatele sale: a rândui, rânduială, orândă, semnifică nu 
numai ordinea în șirul numeric, ci şi ordinea operaţiilor 
rituale, periodicitatea menstruală (rândurile), destinul, deci 
semnificaţiile vehiculate de compușii rădăcinii ar-. 
Etimologic, vechiul slav rand, din care provine românescul 
rând, derivă din aceeași rădăcină cu ritus.! Din păcate, 
folcloriştii şi etnologii au adoptat termenul obicei drept 
echivalent autohton al ritului. Cuvântul “obicei” este mult 
mai sărac semantic decât “rând” si nu semnifică ordinea 
socială, biologică şi cosmică. O tärancä din Zărnești, cu 
aproape treizeci de ani în urmă, avea conştiinţa ordinii- 
rânduială, evident aflată cu mult deasupra voinţei omeneşti: 


“Pot să vreau, sau să nu vreau, ele tot se întâmplă. Orice 
lucru are o regulă şi orice lucrare are o rânduială. Aşa se ține 
lumea, aşa se întâmplă lucrurile,” 

“De nu mai este rânduială, asta înseamnă că toate ălea 
au să moară. Unde nu e rânduială, nu e lege, şi unde nu e lege, 
nimic nu poate dura; toate au să moară. "? 


In cele ce urmează ne va interesa o rânduială 
specială, care obligă la ruperea violentă a ordinii existente și 
la instaurarea unei ordini diferite: rânduiala trecerii. 


i Rând, rândui, rânduială, în Dicţionarul limbii române (DLR), 
tomul IX, litera R, Bucureşti, Editura Academiei RSR, 1975, pp. 464- 
473. 


? Ernest Bernea, Cadre ale gândirii populare româneşti, 
Bucureşti, Cartea românească, 1985, pp. 245, 247. 
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ETOLOGIE SI ETNOLOGIE 


Multă vreme s-a crezut că riturile sau ceremoniile îl 
separă - radical pe omul constructor de civilizație isi 
animalitate. | 

Etologia, știința comportamentului animal, infirmă 
strălucit vechea opinie, demonstrând solidaritatea, în anumite 
limite, dintre comportamentul animal ritualizat şi cel uman. 

© Sir Julian Huxley, în discursul de deschidere a 
colocviului international consacrat ritualizärii 
comportamentului animal şi uman, definește ritualizarea î în 
sfera animală: | 


“În perspectivă etologică ritualizarea poate fi fi definită ca 
formalizare sau canalizare adaptativă a unui comportament cu 
motivație condițională, sub presiunea teleonomică a selecției 
naturale, destinată a) să asigure o eficacitate mai mare a funcţiei 
de avertizare şi să-i diminueze ambiguitatea atât din punct de 
vedere intraspecific cât și interspecific; b) să furnizeze stimulenţi 
sau declansatori ai schemelor de acțiune mai eficienţi pentru alți 
indivizi; c) să reducă pierderile în interiorul speciei si d) să 
servească drept mecanisme de legătură sexuală sau socială,” 


Huxley tratează deci schemele de comportament din 
perspectiva comunicării. Prin ritualizare, comportamentul 
devine eficace, îşi diminuează ambiguitatea, conservă specia 


{ Sir Julian Huxley, Introducere, în Le comportement rituel 
chez l'homme et l'animal, Paris, Gallimard, 1971, p. 9. 
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prin reducerea pierderilor și crearea relațiilor de sexualitate 
şi solidaritate. 

Putem spune că, la nivelul speciilor animale, 
comportamentul formalizat este o modalitate suverană de 
reducere a pierderii de energie şi asigură nu doar un contact 
pozitiv între membrii speciei, ci și posibilitatea unei 
existente ordonate în grup. . R Tå 

Nici una din funcțiile enunțate mai sus nu este străină 
comportamentului ritual uman, orientat şi el spre conservarea 
grupului, printr-o eficiență sporită a. comunicării. Grupul 
uman a descoperit însă un mod de refacere a energiei 
alterate, tocmai printr-o. cheltuială imensă, excesivă de 
energie. Avem în vedere comportamentul  orgiastic, 
carnavalul, potlatch şi alte expresii de maximă intensitate 
energetică. Sacrificiul denotă şi el existența unei structuri 
mentale care concepe câştigul final prin pierderea inițială. 
Totuşi ar fi o eroare să distingem net umanitatea de 
animalitate, invocând diferența semnalată anterior. 


“Se pare că în ritualizarea animală operează două 
tendințe opuse. Comportamentul ritualizat tinde pe de o parte 
către reflexul erologic, prin elaborarea de semnale care 
declanșează acțiunea apropriată într-un timp minim, şi pe de altă 
parte tinde către producerea de ceremonii persistente care 
servesc la întărirea legăturii sexuale sau sociale. „i 


Opoziția dintre minimul şi maximul efort constituie 
o problemă majoră în studiul actelor rituale. Suntem deprinşi 
să considerăm ritul strict orientat spre un scop sau set de 


! idem, p. 22. 
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scopuri adiacente, sä atribuim functii specializate fiecärei 
expresii rituale. Uimirea apare odată cu observarea unor 
operaţii simbolice care tind probabil la transformarea unui: 
act limitat funcţional într-o totalitate plurifunctionalä, ca și. 
cum un Singur rit ar dori să: absoarbă nr aa 
expresive ale întregii ritualitäti. 

În slujba creştină a botezului, preotul invocă pentru 
copil sau catehumen moartea, învierea, botezul şi logodna: 


“Pentru ca să se facă el împreună sădit si părtaş morţii 
și învierii lui Hristos, Dumnezeul nostru, Domnului să ne rugăm. 

Pentru ca să-și păzească el haina botezului si logodirea 
duhului neîntinată si fără prihană în ziua cea înfricoşătoare a lui. 
Hristos, Dumnezeul nostru, Domnului să ne rugăm.” 


“Comportamente ritualizate, parade, interesante pentru 
comparaţia cu ritualitatea umană, sunt paradele prenuptiale, 
marcajul teritorial, toaleta etc. Ofranda prenuptialä care 
facilitează copulatia în familia Empideelor, prada oferită de 
mascul femelei, este prezentată într-un ambalaj special: un 
balon format din bulele secretate de mascul. Darul de 

“nuntă” la alte specii nu este alimentar. Ofranda de hrană 
este înlocuită cu o floare sau alt obiect colorat.? 

Coincidenta unui singur semn comportamental în 


cele două domenii rituale, animal şi uman, nu este suficientă 


Molitfelnie, Bucureşti, Editura inerat Biblic si de 
Misiune Ortodoxă, 1965, p. 158. 


23, Meisenheimer, Geschlecht und Geschlechter in Tierreiche, 
Jena, Fischer, 1921, p. 87. 
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pentru afirmarea continuității filogenetice. Dacă adăugăm 
dansul în cuplu - ceremonie definitorie pentru stabilirea 
legăturilor sexuale la anumite specii de păsări -, podoabele 
naturale ale masculului şi altele, spectrul coincidentelor se 
lărgeşte si devine obiect de interes ştiinţific. 

O remarcabilă analogie de schemă rituală se constată 
între cele mai complexe ritualizări animale si riturile nupțiale 
umane, sau mai bine zis sfera mai cuprinzătoare a eroticii 
canonizate în literatura orală și scrisă. 

“Ritualizările animale cele. mai interesante. şi mai 
complexe sunt trivalente, de pildă paradele epigamice ale 
păsărilor, în care intră în joc trei motivații: atracţia sexuală care. 
antrenează o apropiere care, la rândul ei, provoacă teama si 
ostilitatea./.../ De aici rezultă câteodată accese alternative de 
agresiune. și. de fugă, dar se adoptă deseori o atitudine de 
compromis, ca în numeroasele cazuri de amenințare între rivali; 
această atitudine este apoi ritualizată așa încât să aibă un efect 
maxim de stimulare şi de comunicare.” | 


| Apropierea urmată de teamă și ostilitate, atacul, fuga 
şi urmărirea ne introduc direct în riturile nuptialé românești 
si universale, care hu ostenesc în simbolizarea tensiunii 
dintre mire şi mireasă, întruchipând în discurs şi gestualitate 
vânătoarea (mirele prădător și mireasa pradă), asedierea şi 
contraatacul, dubla ostilitate a partidelor familiale angajate 
în trecere. 

Este drept că actantii fundamentali, mirele și mireasa, 
nu se înfruntă direct, ci prin intermediul unei rețele de 


! Julian Huxley, op. cit., p. 15. 
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mediatori. Socializarea umană a dus, dacă interpretarea 
noastră este corectă, la construcții complexe rituale, în care 
libertatea celor doi parteneri de a se vedea față în față şi de 
a comunica printr-un “ritual” al lor este aproape inexistentă. 
Individul 'angajat în trecere este pasivizat, îar grupul 
proiectează asupra lui o intensă activitate simbolică, în 
numele lui, al individului investit cu semnificaţiile culturale 
ale grupului. 

“Fără să fie un reflex al situaţiei originare animale, dar 
restituind și per petuând probabil antagonismul străvechi al 
partenerilor erotici, “Cântecul mierlei si al sturzūlui” 
concepe iubirea ca pe un joc al contăctului mereu amânat 
prin fugă și urmărire, atracție şi repulsie. Nu discutăm aici 
semnificaţiile metamorfozelor duble si succesive care apar 
în text. Importantă este, credem, dinamica apropierii și 
ostilității consumate strict între parteneri, fără punerea în 
scenă din partea grupului; un rit în doi, pentru doi. Îl numim 
astfel printr-o extensie legitimă a noțiunii, fiindcă respectă o 
logică rituală. Altfel textul rămâne în categoria baladei.! 

Dacă semnificaţia paradelor epigamice şi a celor de 
intimidare a adversarilor este indiscutabilä, rămân în schimb 
misterioase comportamente post-nuptiale ‘de grup. De 
exemplu, “sărbătoarea recoltei de ghindă a speciei 
californiene Menalerpes formicivorus?, paradele autumnale 


Le @ Brăiloiu, Emilia Comisel, Tatiana Găluşcă-Cîrșmariu, 
Folclor din Dobrogea, Bucuresti, Minerva, 1998, pp. 387-389. 


VC. Wynne-Edwards, Animal dispersion, Edinburgh, Oliver 
and Boyd, 1962, p. 45 sq. 
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de zbor acrobatic la Buchinus oedicnemus sau zborurile 
făcute de stoluri de rândunele şi lăstuni, în zori, spre lumina 
räsäritului.! | aii d 
Aceste manifestări cărora nu li s-a putut stabili o 
funcție exactă reproductivă, nutritivă etc. sunt importante 
pentru noi, fiindcă putem infera de aici posibilitatea unei 
bucurii estetice în comportamentul animal. Păsările care 
învață să cânte prin mimetism vocal îşi perfectioneazä 
cântecul gratie unor motivatii autoestetice. Întreaga categorie 
a jocurilor animale are un caracter de gratuitate estetică, de 
exercitare liberă a capacităţilor de mişcare prin salturi, 
glisade, zboruri acrobatice etc. 

Starea de captivitate poate provoca apariția unor 
mișcări formalizate, de natură patologică, așa cum sunt de 
exemplu legănările, repetarea neîncetată a mişcării du-te- 
Vino într-un spaţiu limitat etc. Condiţiile dificile de existenţă, 
în special inactivitatea forțată combinată cu suprapopularea, 
duc la dezorganizări comportamentale, produc o deritualizare 
non-adaptativă.? NA căt [i E 

Modificările de mediu fac deseori imposibilă 
adaptarea la nou, prin conservarea vechilor moduri 
comportamentale. devenite inutile și chiar nocive pentru 
specie. Vechile rituri - iniţial funcţionale, adaptative - devin 
non-adaptative. 


LJ. Huxley, op. cit., pp. 18-19. 


23. Huxley, op. cit. p.22; J. B. Nelson, The Behaviour of the 
Gannet, în British Birds 58, 233, 313 


? Idem. 
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“Problema defunctionalizärii comportamentale este 
acută în societăţile umane obligate la deplasări bruște, 
accelerate, în spaţii noi, doar în parte cunoscute. Dacă există 
un model-tradițional al trecerii cristalizat în rituri, ar fi 
posibilă construirea unui model al trecerii de la existenţa 
rurală la cea urbană, sau al saltului ierarhic care îl plasează 
pe individ într-o poziție neașteptată, pentru care nu posedă 
scheme comportamentale adecvate? Trecerea neformalizată, 
neritualizată, este un veşnic pericol de dezorganizare gravă 
și ireversibilă a individului şi-a grupurilor: 

+“Desigur nu li se poate pretinde culturilor tradiţionale 

să fi elaborat medieri simbolice pentru schimbarea radicală 
a modului de producţie sau pentru inversiunile ierarhice. 

Totuşi structuri imaginare fundamentale, cum ar fi 
basmul fantastic, îl obligă pe erou la proiecția violentă în 
aventura cu riscuri mortale, de multe ori statutul social al 
eroului se răstoarnă temporar, vârful piramidei devine bază. 

Este posibilă o construcție actuală eficientă, o 
ritualizare a comportamentului în situaţii de o violentă 
noutate? Se poate miza pe vechile elaborate simbolice în 
înfăptuirea conștientă a unor scheme de trecere m ere la 
rupturile și reorganizările actuale? | 

Este interesant că riturile de trecere tradiționale 
implică pe de o parte abolirea integrală a stadiului anterior, 
moartea simbolică a omului vechi - deci uitarea definitivă a 
unui mod de trăire şi comportament -, iar pe de altă parte 
admit un timp'-al ambiguității, în care se adoptă semne și 
embleme ale ambelor stadii, vechi și nou. Efortul actului 
ritual se îndreaptă constant spre lichidarea nn gi, 
recunoscută ca necesară dar provizorie. 
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+ Suntem obişnuiţi să ridiculizăm, chiar să dispretuim 
formațiunile hibride, le acuzăm de absenţa autenticităţii și a 
purității, uitând că. hibriditatea este. domeniul-cel mai 
interesant de studiu al tensiunilor care duc fie spre 
dezorganizare şi- dispariție, fie spre : o, ordine: încă 
imprevizibilă. | f 

Nu există un cântec al “marii treceri? adresat 
trecătorului de la căruță la tramvai. Ar fi rizibil. Modificările 
civilizației si culturii de astăzi nu „vor avea vreodată 
echivalentul simbolic al înmormântării și nunții. Cea mai 
bună dovadă o aduc textele care-consemneazä cu naivitate 
opoziţia ieri / azi, în mici construcții elementare, retoric 
derizorii. ul | 
Datoria etnologului ar fi să înregistreze si să 
interpreteze trecerile neritualizate şi în mare parte imposibil 
de ritualizat după vechile tipare tradiționale. Aceste 
transformări sunt obiectul unororganizări artistice de alt gen: 
cinematografice, literare etc;; iar dacă admitem, urmându-l 
pe Gombrich, că structurarea unei opere artistice este un mod 
aparte al ritualizării, “epopeile cinematografice” - de pildă - 
ar reprezenta în multiple sensuri o- expresie rituală a 
schimbărilor pe care categoriile şi genurile tradiționale nu le 
pot include și trata. 

Încheind excursul despre modificăr ile netradifionale, 
ne întoarcem la comparatia ritualitätii animale cu cea umană. 
Etologii constată o diferenţă funciară între modul evolutiv 
biologic animal - întemeiat pe transmiterea : genetică. a 
informației - Şi modul non-genetic de evoluţie culturală. 

Acesta din urmă se realizează prin comunicarea 
culturală, deci prin tradiție. Tradiţia se poate forma si 
menține graţie unui sistem simbolic: limbajul uman. 
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Perioada excepţional de întinsă a învățării umane şi 
ritmul lent - comparativ cu cel animal - de atingere a 
maturității depline fac posibilă apariția comportamentelor 
ritualizate care marchează diferitele stadii ale ontogenezei 
psihosociale., | 


“Procesul de ritualizare care s-a petrecut în cursul 
evoluţiei psihosociale a omului are, deci, o bază esențialmente 
ontogenetică şi nu filogenetică; el este supus. în primul rând 
selecției psihosociale și mai puțin mecanismului genetic al 
selecţiei naturale.” | vob 


Individuatia umană, variabilitatea individuală cea mai 
mare între organismele vii, culpabilitatea infantilă refulată Și 
gândirea proiectivă, activităţile autoestetice sunt - în 
discursul sintetic al lui J.S. Huxley - factori care contribuie 
fundamental la distingerea celor două tipuri de procese 
rituale: uman și animal. d | | 

Pentru biologul englez, interioritatea psihică umană 
se dezvoltă adaptativ printr-o ordonare de tip ritual, deci 
sistemul de norme care. permite realizarea unei identități 
personale acceptate de societate rezolvă crizele intime prin 
răspunsuri formalizate stabile și repetabile asemenea ritului. 
Prin extensie - susține J.S. Huxley -, ordinea intelectuală se 
obține prin același tip de comportament producător de 
concepte, formule, legi, dogme. Astfel conceput, demersul 
ritual nu se limitează la sfera imaginară de relaţii cu sacrul, 


————————————— 


rh Huxley, op. cit.; v. si Konrad Lorenz, Evoluţia ritualizării 
în domeniul biologiei şi al culturii, în Le comportement, pp. 45-62. 
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ci este singura cale posibilă - dacă inferăm corect plecând de 
la discursul citat - spre construirea reală a personalității și 
spre descoperirea adevărului științific. 

Atât fantasmele si spaimele infantile, cât și dinamica 
intelectuală ar fi deci dominate și structurate de 
comportamentul ritual. Ne întrebăm dacă o extensiune atât 
de mare a conceptului nu paralizează posibilitățile lui 
operante. O imagine exactă a termenului opus - 
comportament non-ritual normal, nu rezultat dintr-o 
dezagregare non-adaptativă - este imediat necesară. 

Actele instinctive neritualizate - cum ar fi hrănirea, 
netezirea penelor, locomotia, construirea cuibului - sunt 
scheme motorii fără funcţie de comunicare. Doar în anumite 
circumstanțe: construirea cuibului de către un cuplu, 
netezirea reciprocă a penelor tot în cuplu - mișcările se 
ritualizează. Criteriul distinctiv este funcția de comunicare. 
Actele animale ritualizate sunt o comunicare între parteneri 
şi ca atare codificate, comprehensibile imediat de către 
receptor sau receptori.! | 

_ EH. Erikson propune izolarea din masa enormă de 
acte stereotipe rutiniere, convenţionale, a comportamentelor 
care includ stereotipia şi convenţia dar combină pe lângă 
aceasta un număr de elemente esenţiale: legătura socială, 
activitatea simbolică, depăşirea ambivalentei afective 
(concilierea afectelor contradictorii), catharsisul, angajarea 
instinctuală a participanţilor.” 


l K. Lorenz, op. cit., p. 50 sq. 
? E.H.Erikson, Conclusion, în Le comportement..., pp.413-416. 
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Cei doi poli ai ritologiei - compartiment al etnologiei 
- pot fi denumiti provizoriu extensiv si intensiv. Adeptii 


extensiunii dilată sfera comportamentului ritual, incluzând | 
aproape totalitatea actelor formalizate de comunicare. | 


Partizanii intensiunii nu recunosc decât un număr restrâns de 
comportamente ca aparținând strict ritului. Mai mult, există 
cercetători care reduc fiecare rit în parte la un număr minim 
de acte semnificative, pur rituale, eficiente, restul 


ansamblului nefiind definitoriu și operant decât în planul, 


ceremoniei care înglobează ritul propriu-zis. 

Suntem înclinați să credem că există nivele ale 
simpatiei inconștiente care dirijează alegerea etnologului. 
Pentru unii ritul este o înaltă cutremurare colectivă; deci un 
simplu act casnic - descântecul de deochi, de pildă - nu 
întrunește toate trăsăturile ritului. În acest caz o clasificare 
ierarhică a riturilor este absolut necesară. | 

Cum procedăm? Dacă optăm pentru progresiunea de la 
actul individual strict - rugăciune, meditaţie sau creaţie artistică 
- la actele care antrenează grupuri mari - sărbătoarea -, suntem 
puşi în dificultate de forța iradiantă a comportamentului 
individual “eroic”, de energia singulară care antrenează în timp, 
pe căi complicate, un număr imens de oameni. 

Suntem obligați să examinăm atunci fructul riturilor, 
efectul lor chiar întârziat şi indirect ŞI să nu ne limităm la 
observarea efectelor imediate, în timpul și spaţiul executării 
propriu-zise. Un rit ca agnihotra se autoprezintă în termenii 
ordinii universale iar întreruperea lui, în concepția vedică, 
determină o catastrofă cosmică. Pentru noi o astfel de 
afirmaţie ţine de domeniul absurdului. Suntem convinși de 
imposibilitatea modificărilor operate de rit în mișcarea 
planetară, dar admitem că solidaritatea Și durata unui grup se 


2] 
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realizează esențialmente prin practicarea comună a riturilor 
şi ne este foarte greu, dacă nu imposibil, să concepem o 
societate viabilă: care s-ar dispensa complet de 
comportamente rituale sau pseudorituale.! 


“Konrad Lorenz, The Natural History of Aggression, roua 
and New York, Academic Press, 1964. 
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Determinare si autodeterminare, instinct si conștiință 
culturală - cele două opoziții corelate disting pentru Jean 
Cazeneuve condiția umană de cea animală: | 


“Tandis que le comportement animalesten grande partie 
déterminé par l'instinct, c'est-à-dire par des règles communes à 
l'espèce, au contraire, l'homme doit se choisir lui-même ses 
règles, la plupart du temps. La condition humaine, par rapport à 
la condition animale, se définit par un moindre conditionnement. 
Ou, si l’on préfère, c'est à l'homme lui-même qu'il appartient 
théoriquement, de définir lui-même sa condition. En fait, dans 
tous les groupes sociaux que nous Connaissons, la liberté de se 
déterminer individuellement est en grande partie limitée par des 
règles rigoureuses qui constituent la structure même de la vie 
sociale." | 


Ruptura dintre umanitate si animalitate se produce - 
crede Cazeneuve - prin pierderea sau diminuarea regulilor 
instinctive de comportament. Supravietuirea umană se face 
prin reguli culturale. Cum dispar instinctele nu ni se explică. 
In această privinţă sociologul francez îl urmează declarat pe 
Henri Bergson. Acesta din urmă imagina apariţia regulilor de 


Á 


| Jean C azeneuve, Les rites et la condition humaine d'après des 
docu-ments ethnographiques, Paris, P.U.F., 1958, pp. 5-6. 
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existență socială ca pe un substitut artificial al normelor 
instinctuale care guvernează regnul animal.! 

Să continuăm analiza rationamentului în discursul lui 
Cazeneuve. Libertatea, specific umană, este condiționată, 
îngrădită de sistemul regulilor, fiindcă tocmai libertatea și 
conştiinţa sunt o sursă de angoasä. Omul dispune de trei 
soluții în relaţiile sale cu inconditionatul și condiţionatul: 


“D'un côté il tendra à se forger une condition humaine 
définie par des règles dans un monde stable; de l’autre il 
envisagera comme source de puissance tout. ce qui est un symbole 
de l'inconditionné. Enfin il lui reste une troisième solution, qui 
est une synthèse ou plûtot un équilibre et qui consiste à mettre les 
règles en rapport avec une puissance inconditionnée, qui serait 
un archétype extra-humain de la condition humaine sans 
angoisse. ”? 


Angoasa este resimţită în faţa numinosului, creaţie 
lexicală a lui Rudolf Otto. Numinosul - constată Otto - este 
un mysterium tremendum et fascinans, atractiv-repulsiv.* 
Riturile, conchide Cazeneuve, sunt moduri diferite de tratare 
a numinosului: îndepărtare, manevrare etc. 

Definiţia actului ritual este foarte simplă: 


! idem, p. 6. 
À idem, pp. 6-7. 


? Rudolf Otto, Le sacré, Paris, Payot, 1949, în special capitolele 
IV şi VII. | 
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“un act care se repetă şi a cărui eficacitate este, cel puţin 
în parte, de ordin extra-empiric.”! í 


Demonstrația etnologului francez privind; geneza 
riturilor este. reductibilă la opoziţia şi tensiunea dintre 
continuitate și discontinuitate. Discontinuitatea animal - om 
pretinde pentru societățile umane apariția unui continuum de 
reguli. La rândul lui, continuumul suferă de existenta 
misterului, hiatus în reguli. În ultimă instanță riturile 
(regulile) se vor fonda tocmai pe antipodul lor, misterul 
numinos, nesupus de fapt nici unei norme. 

= Suntem în faţa unei scheme ternare, şi anume: 
animalitate ordonată de instinct - hiatus prin deficiență 
instinctuală - umanitate ordonată de noi reguli culturale. 

Raționamentul lui Cazeneuve articulează inconştient 
structura unui rit de trecere. Este o speculație întemeiată nu 
atât pe faptele biopsihice pe care le invocă în sprijin, cât pe 
dominanta ternară inconștientă în căutare de corp teoretic: 

Interesantă pentru noi este atitudinea faţă de regulă, 
pe limba noastră rânduială. Posibilitatea ca însăși ordinea să 
fie numinoasă sau sacrâlizată nu este luată în considerare de 
Cazeneuve, deşi divinizarea ordinii este o realitate culturală 
străveche în aria indoeuropeanä. 

Arthur Koestler explică apariţia credințelor iraționale 
şi a riturilor care le susțin prin persistenţa structurilor vechi 
nervoase aflate în permanentă disensiune cu neocortexul 
rațional. Rațiunea se pune în serviciul fantasmelor 
sângeroase produse de creierul visceral. Koestler nu explică 


— l 


Èz Cazeneuve, op. cit., p. 4; 
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această subordonare a structurilor superioare celor inferioare, 
în fapt acordul opuselor. El prezintă “descoperirea morţii” ca 
sursă majoră a conflictului dintre instinct și intelect, credință 
ȘI rațiune. Instinctul refuză cu orice pret nonexisteița pe care 
rațiunea o descoperă și acceptă ca fenomen natural.” 


“Le refus d'accepter la mort comme un phénomène : 
naturel, ou comme un phénomène définitif, a peuplé le monde de 
sorciers, de fantômes, d'esprits des ancêtres, de dieux, de demi- 
dieux, d'anges et de diables, l'air s'est sature de présences 
invisibles, comme dans-une maison de fous. La plupart étaient 
malveillantes,  vindicatives . ou „au moins. capricieuses, 
imprévisibles, insatiables. Il fallait leur rendre un culte, les 
cajoler, les apaïser et, si possible, les contraindre. D'où le geste 
dementiel d'Abraham, l'ubiquité du sacrifice humain à l'aube 
sanglante des civilisations, et les massacres sacrés qui n'ont 
jamais cessé depuis. Dans toutes les mythologies, certe aube 
baigne dans la peur, l'angoisse, le remords; c'est le théâtre de la 
chute des anges, de la chute de l'homme, des déluges etides 
catastrophes, mais aussi des promesses consolantes de vie 
éternelle; encore cette consolation fut-elle bientôt empoisonnée 
par la crainte des tortures infernales. Et sans cesse la raison se 
plia volontiers au rôle de servante des croyances les plus 
perverses qu'engendra le cerveau viscér «7 y 


Resuscitä astfel după un secol repulsia şi D amina 
îndurată de fondatorii mitologiei ca disciplină universitară: 
Max Müller, Paul Décharme etc. De data aceasta, viziunea 


] 

Arthur Koestler nu descoperă un eveniment primordial 

generator al ritului, în schimb circumscrie spațial în structurile cerebrale 
arhaice originea universală a riturilor. 
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terifiantă revendică argumente neurofiziologice, descoperă 
o “schizofiziologie” responsabilă de geneza si perpetuarea 
cosmarurilor mitice și rituale. Cu o sută de ani în urmă, 
savanții europeni își explicau “ororile” mitului şi implicit ale 
ritului prin relegarea lor într-o zonă umană periferică: 
infantilismul și dementa. 
Astăzi, sciziunea conflictuală rezidă - pentru Koestler 
- în interiorul oricărui sistem nervos. Ne întrebăm dacă o 
asemenea interpretare nu suferă şi ca de “maladia” 
incriminată a miturilor, și anume de schema elementară a 
luptei dintre vechi şi nou. | 
De altfel, în ritologie circulă un număr restrâns de 
teme fundamentale, ipoteze sau teze despre originea si 
funcția riturilor. În chip obligatoriu, am spune aproape legic, 
„temele ‘se repetă în variante și combinaţii care tind să 
epuizeze involuntar întreaga gamă combinatorie. Noutatea 
relativă este apariția variantei, iar dacă am dispune de 
energia şi tehnica necesare alcătuirii unui tablou al 
variabilităţii posibile, ar trebui să așteptăm doar inevitabila 
producere a discursurilor previzibile despre rit. dă 
Kerenyi detectează la Freud intenţia inconștientă de 
a rivaliza prin creație cu marile mituri sau dogme. Totem si 
tabu realizează pentru freudieni - dar si într-un cerc mai larg 
intelectual - un substitut al mitului biblic despre păcatul 
originar, afirmă Kerenyi: p 


“Ceea ce a realizat Freud prin-Totem şi Tabu poate fi 
considerat ca o ultimă mare creație a epocii burgheze ordonate 
care se îndrepta după 1914 spre propria sa disolufie, o creație 
care se apropie de producțiile mitice, de miturile si dogmele 
fundamentale prevalente anterior. Nu este exclus să fi fost chiar 
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aceasta intenția inconștientă. a lui Freud. Propensiunea 
incontestabilă a marilor psihologi pe care i-am cunoscut în 
această epocă a noastră către concurența cu fondatoriide religii 


v »l 


şi înclinația de a li se substitui face ver osimilă o atare ipoteză. 


Freud - şi aici credem că rezidă interesul maxim al 
ipotezei lui - nu se referă la un proces milenar si impalpabil 
de ritualizare, ci la un cutremurător fapt primordial: uciderea 
si devorarea tatălui: 


“Într-o bună zi fraţii izgoniți se reuniră, îşi uciseră tatăl 
şi-l devorară, punând astfel capăt stăpânirii paterne. Uniţi au 
cutezat să înfăptuiască ceea ce i-ar fi fost peste putință unui 
singur individ (poate un progres în civilizaţie, mânuirea unei 
arme noi, le conferise simţul superiorității). Este evident că şi-au 
mâncat tatăl ucis, fiind vorba despre sălbatici canibali. Părintele 
violent a fost fără îndoială modelul invidiat si temut al fiecărui. 
membru al cetei de fraţi. În acest fel ei au realizat. identificarea 
cu tatăl, devorându-l; fiecare şi-a însuşit o parte din forța lui. 
Ospăţul totemic, poate prima sărbătoare a umanității, ar fi 
repetarea și comemorarea acestei memorabile acțiuni criminale, 
care a marcat începutul atâtor lucruri: organizațiile sociale, 
restricțiile morale şi religia.” 


Violenţa fondatoare de societate şi cultură, actul 
strămoșilor eroi civilizatori in illo tempore, repetat simbolic 
în ospăţul totemic, demonstrează capacitatea creatoare de mit 


! Karl Kcrenyi, Introduzione, în Sigmund Freud, Totem e tabu, 
Torino, Universale scientifica Boringhieri, 1969, p. 8. 


À Sigmund Freud, op. cit., pp. 193-194. 


28 


Şerban Anghelescu | AGON 
om na a, 
a lui Freud. Ceea ce la început a fost o crimă eliberatoare de : 
sub opresiunea paternă, devine sacrificiu și expiere fiindcă, 
în memoria “tatălui. ucis, - spune Freud = se instituie 
interdicțiile matrimoniale şi tabuul alimentar în totemism. 
Nu ne propunem o critică a aparatului documentar de 
care s-a servit psihanalistul în construirea ipotezei sale, nici 
analiza demersului său teoretic: echivalentele între tabuul 
societăților primitive şi interdicțiile neurotice, analogia 
dintre obsesiile infantile si totemism. Importantă este forța 
emoțională a construcţiei freudiene, care aşează la originea 
primei civilizaţii o crimă de neuitat, retrăită simbolic, “culpa 
fiului”. Cu câteva decenii înainte de Mircea Eliade, Freud 
vorbeşte despre esenţa care precede existența, despre actul 
creator fundamental al strămoșilor, doar că plasează într-o 
realitate preistorică, pe care o crede științific recuperabilă, 
acea violență primordială, creează el însuși mitul, după 
norme de care tocmai el, psihanalistul, era inconştient. 
i Aşa fiind, se verifică asertiunea categorică a 
disidentului Carl Gustav Jung: ` | 


“Se poate afirma că, dacă s-ar izbuti retezarea dintr- 
odată a tuturor tradiţiilor existente în lume, toată mitologia şi 
toată istoria religioasă s-ar întoarce de la capăt odată cu 
generația succesivă. Doar putinor indivizi, în epoca unei anumite 
îndrăzneli intelectuale, le este dat să se desfacă de mitologie: 
masa nu reuşeşte niciodată. Toată instrucțiunea și toate luminile 
acestei lumi nu servesc la nimic; distrug doar o manifestare 
tranzitorie, dar nu și impulsul creator.” 


nl di i i e 


| Carl Gustav Jung, Les racines de la conscience, Paris, 
Buchet-Chastel, 1970, p. 65. 
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Adolph Jensen se întreabă ca si Freud asupra actului 
primordial fondator care constă în săvârşirea unui omor 
determinat nu de o cruzime oarbă si iraţională, ci de 
impulsurile creatoare de cultură și viaţă. 


“Ce i-a putut lovi suficient pe oameni pentru ca ei să-și, 
ucidă semenii, nu prin gestul imoral si nechibzuit al barbarului 
semi-animal care-şi urmează instinctele fără a mai cunoaște 
altceva, ci dintr-un impuls de viaţă conștientă, creatoare de forme 
culturale, încercând să dea seama de natura ultimă a lumii si să 
transmită cunoașterea ei generaţiilor viitoare, instituind figuraţii 
dramatice ?.... Gândirea mitică revine” întotdeauna la ce s-a 
întâmplat prima oară, la actul creator, estimând, pe bună 
dreptate, că el este cel care aduce mărturia cea mai vie despre'un 
fapt dat... Dacă crima deţine un loc atât de decisiv (în ritual ), ea 
trebuie să aibă un loc deosebit de important (în momentul 
fondator). 


„Recent, dinafara câmpului antropologic propriu-zis, 
izbucnește un strigăt de satisfacție al descoperirii simple și 
uluitoare pentru autor. René Girard este convins că a pătruns 
în inima sacralităţii: 


“Sacrul este tot ceea ce-l domină pe om cu atât mai si gur 
cu cât omul se crede mai capabil să-l domine. El este deci 
reprezentat între altele, dar în mod secundar, de furtuni, incendii 
de păduri, epidemii care doboară o populație. Dar el reprezintă 
de asemenea, si mai ales, deşi în secret, violența oamenilor înşişi, 
violența considerată ca exterioară omului si suprapusă, de acum 


Adolphe Jensen, Mythes et coutumes des peuples primitifs, 
Paris, Gallimard, 1954, pp. 206-207. 
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înainte, peste toate celelalte forțe care-l apasă pe om din interior. 
Violenţa constituie adevărata inimă si sufletul secret al sacrului. 

Nu știm încă în ce fel oamenii reușesc să-și contemple 
propria violență din afară. ”! 


În repetate rânduri. Girard accentuează importanța 
ignoranței celor care săvârșesc actele sacre. Ei se înșeală si 
trebuie să se înșele asupra adevăratului sens al violenţei 

sacrificiale pe care o exercită. Dar autorul ştie să demonteze 
mecanismul sacrificiului si demonstrează că, departe de a fi 
un mod al comunicării cu divinitatea prin distrugerea 
victimei - aşa cum susțineau Hubert și Mauss î în Eseu despre 
natura şi funcțiile sacrificiului -, acest act ritual este o 
violenţă aparte, culturală, salvând societatea de violenţa ei 
inerentă aculturală, şi, destructivă. Conflictele, tensiunile, 
răzbunările existente într-un:grup s-ar perpetua la nesfârşit 
prin mimetism, dacă n-ar funcționa absorbţia simbolică a 
răului - victima. colectoare a tuturor impurităților şi 
maleficiilor în primul stadiu, iar în al doilea benefică. | 

Girard crede cu fermitate într-o violență unanimă, 
reciprocă, devastatoare, imposibil de zăgăzuit altfel decât 
prin deturnarea bruscä si inexplicabilă a războiului tuturor 
împotriva tuturor şi fixarea întregului potenţial de violenţă al 
grupului într-un singur punct mântuitor: victima animală sau 
umană. Toate acestea - susține literatul francez - se petrec în 
lipsa unui sistem judiciar propriu-zis. În realitate grupurile, 
oricât de primitive ar fi, dispun de multiple procedee de 


< 


l René Girard, La violence et le sacré, Paris, Bernard Grasset, 
1972, p. 43. 
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canalizare și deturnare a violenţei, iar spectacolul apocaliptic 
al agresiunii nediferentiate în care dispar toate distinctiile si 
gradele sociale, este o imagine poetică foarte intensă, pe care 
Girard n-o poate documenta în afara literaturii decât într-un 
singur caz: vendetta indienilor brazilieni Kaingang.! 
Geneza unică a miturilor si riturilor în sacrificiile 
primordiale nu reprezintă o victorie strălucitoare ȘI 
definitivă, cum pare să creadă René Girard. “Violenta și 
sacrul” rămâne însă o operă demnă de citat, întrucât 
demonstrează că speranța de a descoperi o cheie unică a 
ritualității universale fascinează încă spiritele, și nu pe cele 
mediocre. Este demn de menţionat şi refuzul autorului de a 
admite transcendenta și efortul constant pe care-l face dintr-o 
perspectivă non-marxistă pentru a explica rădăcinile 
fenomenului religios, plecând de la existența socială. 

O poziţie aparte în ritologie ocupă Luc de Heusch: E] 
propune o nouă “ceremonie originară”, care articulează 
etologia cu etnologia. Domeniul privilegiat este înrudirea 
unde - ni se spune - se produce sinteza între consanguinitate, 
comunicare şi muncă. Alianța prin căsătorie transformă 
inamicul posibil sau real în asociat, partener, - spune de 
Heusch, citând un dicton bantu: “Nu te căsătorești cu 
prietenii, ci cu dușmanii”. La primate, în relaţia dintre 
masculul dominant și cel dominat, ultimul face act de 
supunere, adoptând poziția de solicitare homosexuală, 


Ca 2 N NN NI 
lv. Jules Henry, Jungle People, New York, 1946, Vintage 
Books, Random House, apud R. Girard, op. cit., p. 67. 


32 


Şerban Anghelescu AGON 
EP > + à — d 
Rivalitatea se tranșează printr-o posibilă alianță sexuală 
masculină. Rue | | 

| Georges Devereux îi furnizează lui Heusch a doua 
articulaţie ‘a ipotezei sale, și anume componenta 
homosexuală a alianței masculine prin schimbul-de surori.: 
În concluzie, trecerea de la natură la cultură se face printr-o 
intensificare: 


“A cet égard, la socialisation authentiguement humaine 
ne serait plus qu'une question d'accentuation: un nouveau 
cérémonial, le don de la soeur, se substituant au don de soi. Mais 
cette fois, et pour des raisons obscures étroitement liées à cette 
autre obscurité qu'est l'émergence du langage, la communication 
devient réciproque, alors que les gestes-signaux des primates 
semblent bien être à sens unique. 

Bien que cette différence soit capitale, il n'y a pas loin de 
l'affrontement cérémoniel des mâles chez les primates à l'alliance 
matrimoniale des hommes, si l’on veur bien considérer que celle- 
ci transforme un ennemi ou un rival en Partenaire maintenu à 
distance comme s'il s'agissait d'un dangereux empoisonneur. ”? 


nn 


! Luc de Heusch, Introduction à une ritologie générale, în E. 
Morin, M. Piattelli-Palmarini, L'unité de l'homme, Vol. 3: Pour une 
anthropologie fondamentale, Paris, Éditions du Seuil, 1974, p. 218. 


i George Devereux, Considérations ethnops ychanalytiques sur 
la notion de parenté, în L'Homme, Paris, Ecole des hautes études en 
sciences Sociales, V, 1965, pp. 3-4. 


? Luc de Heusch, op. cit., p. 220. 
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E posibilă o surprinzătoare asociaţie între colinda 
românească si elementele invocate de Luc de Heusch în 
demonstraţia sa. Tânărul voinic, erou al colindei, după lungi 
preparative aproape ceremoniale, pleacă să vâneze Dulful de 
mare, prădătorul de mere. Dulful roagă să fie cruțat în 
schimbul unui dar pentru erou: sora mai MICĂ, oferită ca 
ibovnică.! liga 
Agresiunea - de fapt contraagresiunea, fiindcă Dulful 
este un răufăcător - are o rezolvare posibilă prin cedarea 
surorii și încheierea unei alianțe sexuale și matrimoniale. 
Animalul vânat devine aliat prin această tranzacţie care 
înlocuiește moartea - “darul de sine” + cu dăruirea surorii. 
Tranzactia se face între rivalii masculini, viitori cumnati. , 

Nu ne asumăm riscul unei judecăţi categorice relative 
la discursul temerar al lui de Heusch. Transformarea 
rivalitätii în alianță este un proces real, verificabil prin 
numeroase canale de informaţie. | 

In ce privește șansa antropologică de a detecta o 
ceremonie sau un rit originar, fondator de cultură, păstrăm o 
serioasă rezervă, determinată nu de distanța enormă în timp 
care ne separă de “origini”, nici de absenţa documentelor, ci 
de nostalgia originilor însăşi, de capacitatea fabulatorie a 
antropologului ispitit de străvechea capcană a zorilor 
umanității. 

-= Amrezervat în mod deliberat lui Claude Lévi-Strauss 
ultimul loc în periplul nostru aparent arbitrar. Antropologul 
francez se apără strălucit de acuzaţiile frecvent aduse în 


>» 


—_——@—_— 


NE Mohanu, Fântâna dorului. Poezii populare din Tara 
Lovistei, Bucureşti, Minerva, 1975, pp. 63-64. | 
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special de omologii săi englezi, si anume de vina “capitală” 
a celui care tratează experiența rituală pur cognitiv, 
dezinteresându-se total de valorile emotive. Lévi-Strauss este 
convins de imposibilitatea antropologului de a trata rațional 
despre operaţii intelectuale fondate de o activitate afectivă 
anterioară lor: 


“Toute manifestation de la vie affective qui ne reflérerait 
pas, Sur le plan de la conscience, quelque incident notable 
bloquant ou accélérant le travail de l'entendement ne reléverait 
plus des sciences humaines: elle serait du ressort de la biologie 
et il appartiendrait à d'autres que nous d'en traiter.” 


Antropologia trebuie să rămână fundamental 
cognitivă, consacrată intelectului; nu ruptă de existenţa 
afectivă, dar nici demisionând ‘în fața “inefabilului 
sentimentelor”, înlocuind cu un fermecător verbalism magic 
luciditatea travaliului intelectual. Angoasa și anxietatea, 
aşezate de mulți etnologi în inima ritualului, nu explică 
operaţiile rituale. Anxietatea este incontestabilă. însă există 
şi familiaritatea sau rutina conduitei rituale. Specificitatea 
ritului este - pentru Lévi-Strauss - perceptibilă doar prin 
degajarea aderentelor de mitologie implicitä, glose si 
exegeze ale ritului. Odatä eliberat de credinte si reprezentäri, 
ritul va apărea ca obiect pur, distinct de mitologia care îl 
hibridizează, și va putea fi studiat fără riscul confuziei si al 
arbitrariului. PI | 


— 


| Claude Lévi-Strauss, Mythologiques, vol. IV: L'homme nu, 
Paris, Plon, 1971, p. 597. 
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© Ritul este o modalitate specifică de a vorbi, a 
îndeplini gesturi și a manevra obiecte. Lévi-Strauss pretinde 
concentrarea interesului asupra formei rituale Și nu. asupra 
fondului sau conținutului, cu scopul de a distinge procedeele 
ritului: Ms | | 


“Mais ici encore, on s'abstiendra de rechercher ce que 
disent ces paroles rituelles pour se limiter àla seule question de 
savoir comment elles disent. Or, une double constatation 
s'impose à ce sujet, et elle s'applique aussi au choix et à la 
manipulation des objets comme à l'exécution des gestes. Dans 
tous ces cas, le rituel fait un constant appel à deux procédés, 
d'une part le morcellement, d'autre part la répetition. ”! 


Îmbucätätirea dusä la extrem, divizarea în unităţi 
minime, notarea celor mai mici nuanţe discriminatorii: sunt. 
caracteristice ritului. Exemplele date de L.6vi-Strauss. sunt 
din domeniul amerindian: nâvajo, irochez. Procedeul al 
doilea, aparent contrariu,este repetiţia “desfrânată”, dar ni se 
spune că divizarea este un caz particular al repetiției;, 


“Des différences devenues infinitésimales tendent à se 
confondre dans une quasi-identite. 2. 


întregii oralitäti, fie pur discursivă, fie cântată, gestuală etc, 
Deci numai procedeele corelate ar putea fi definitorii în cazul 


. 


—— ——_—— 
! idem, p. 601 


Repetiţia ştim foarte bine că este o caracteristică a 


2 idem, p. 603, 
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ritului. Diviziunea disperată, nuantarea ultrafină sunt proprii 
domeniului integral al ritualitätii? Dacă Lévi-Strauss 
privilegiază o categorie rituală în detrimentul altora si face 
o nepermisă inducţie? | 

În spațiul românesc, descântecul răspunde cel mai 
bine, aproape ideal, celor două procedee: îmbucătăţirea si 
repetiţia. Celelalte rituri nu par să fie într-atât dominate de 
necesitatea diviziunii. 

Păstrând aceste obiecții, să continuăm descrierea 
operațiilor lui Lévi-Strauss. El descoperă în lucrările lui 
Georges Dumézil despre religia romană arhaică, ratiunile 
profunde ale constituirii şi funcționării ritului. | 

Dumézil desface lumea divină a Romei în trei 
categorii, făcând abstracție de influența greacă. Ultima 
categorie ne interesează. Ea era formată dintr-o: 


“quantité de petits groupes, de petites équipes 
étroitement solidaires, dont chaque membre n'est guère plus que 
le nom qu'il porte, un nom d ‘agent qui l'emprisonne dans la 
définition menue d'une fonction, dans un sorte ou dans une 
fraction d'acte." 


Sfântul Augustin în Civitas Dei (4, II, 7,3, 1 si 6, 9, 3) 
ironizează aceste minuscule entităţi divine patronând 
copilăria: Vitumnus, Sentinus, Opis, Vaticanus, Levana, 
Cunina, Potinà, Educa, Paventinus, Abeona şi Adeona; iar 
căsătoria, fiind guvernată în actul ei de supremă intimitate de 


a Á 


Georges Dumézil, La religion romaine archaïque, Paris, Payot, 
1980, p. 77. | 
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divinitätile Virginiensis, Subigus, Prema şi Pertunda. 
Episcopul din Hippona nu se întreabă desigur, de ce sunt 
izolate anume mișcări şi acte pentru a fi așezate sub un 
patronaj divin, de ce deflorarea miresei era privită ca. o 
ceremonie redusă la patru acte: desfacerea centurii, așezarea 
Sub, presiunea imobilizantă şi pătrunderea. 

Dumézil limjtează însemnătatea acestor liste divine 
la clasificările necesare unui număr restrâns de tehnicieni ai 
teologiei. Aceste insiruiri, de interes pentru anticari, nu - 
aparțin religiei. vii. În mod ciudat, Lévi-Strauss trece sub 
tăcere absolută ponderea minimă acordată de celebrul istoric 
al religiilor acestor indigitamenta în existenţa rituală romană. 
Antropologul face un tur magistral de forță separând 
continuitatea . trăirii manifestă în ritual de structura 
discontinuă a gândirii. 
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STRUCTURA CONFLICTUALĂ 
„A RITURILOR DE TRECERE 


Clasificarea riturilor este o problemă permanent vie. 
Necesitatea de a delimita cât mai exact actele rituale duce 
însă și la formulări aditive de genul următor: 


“Ainsi, pour une femme enceinte, ne pas manger de 
mûres parce que cela marquerait l'enfant, c'est exécuter un rite 
dynamiste contagionniste direct négatif: pour un marin qui a été 
en danger de périr, offrir en ex-voto un petit bateau à Notre- 
Dame de la Garde, un rite animiste sympathique indirect 
positif?" 


Ne vom dispensa cu ușurință de acest mod al 
clasificării. O diviziune tripartită nerafinată dar operantă 
propune Lauri Honko. Clasele sunt trei: 1) rituri de trecere; 
2) rituri periodice; 3) rituri de criză. Riturile de trecere sunt 
după Honko individual orientate, non-recurente si anticipate. 

Riturile de criză - termen propus de Lauri Honko - 
restaurează ordinea individuală sau colectivă ameninţată. 
Sunt individual şi/sau colectiv orientate, non-recurente, 
neanticipate.? | 


a —— 


l Arnold Van Gennep, Les rites de passage, Paris, Émile 
Nourry, 1909, pp. 11-12. 


Riturile de trecere ale existenței individuale si de familie 


sunt, pe drept cuvânt, considerate rituri de criză. Rămâne întrebarea dacă 
aceste rituri sancţionează criza sau o produc. 
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Corectivele se impun cu ușurință. În. primul rând, 
riturile de trecere nu sunt exclusiv individuale. Jnitierile 
tribale - şi nu numai ele - se fac în grup şi nu angajează doar 
pe fiecare individ în parte, ci întreg grupul, spre deosebire de 
initieri strict individuale, cum sunt cele samanice. 

În al doilea rând, un rit periodic poate avea 
caracterele unui rit de trecere. Avem în vedere riturile Anului 
Nou - și acestea nu sunt singurele. În sfârşit, un rit periodic 
nu exclude componenta de criză. În această situaţie se află, 
pentru a exemplifica doar în spațiul românesc, Căluşul, 

În centrul atenţiei noastre vor sta riturile de trecere. 
Semnificaţia lor majoră pentru condiția umană stă în logica 
dezorganizării şi reorganizării, recunoscută. în parte de 
Arnold Van Genep, autorul denumirii “rites de passage”, 
unanim acceptată. 

' -= = Van Gennep' mărturiseşte rolul capital al cărții sale 
despre structurile trecerii, în termenii unei Conversiuni sau. 
inifieri în misterii. Cartea a fost pentru el: 


“le résultat d'une sorte d "illumination interne qui mit 
subitement fin à des sortes de ténèbres où je me débattais depuis 
près de dix ans.” w2 Ulsbivil 


Volumul este consacrat reunirii secventelor 
ceremoniale 


———— 


< l Arnold Van Gennep, , Essais Religions,. moeurs et légendes 
d'ethnographie et de linguistique, Paris, Mercure de France, 1914, p. 39. 
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“qui accompagnent le passage d'une situation à une 
autre et d'un monde ( cosmique ou social) à un autre. ”' 


De latr ecerea“‘mater ială” a frontierelor, a pragurilor 
și porților, până la marile rituri ale vieții de familie: naştere, 
nuntă, înmormântare, autorul verifică diviziunea tripartită 
descoperită de el: stadiul preliminar (separare), liminar și 
postliminar (agregare)... H 

Trecerea prin marcarea etapelor. amintite a devenit un 
fapt atât de firesc încât o întrebare elementară poate să pară 
un non-sens. De ce există rituri de trecere? De ce se. 
perpetuează ! universal o discontinuitate marcată de complexe 
elaboräri simbolice, dramatizatä, angoasantă şi eliberatoare? 
Cu siguranţă aceste tăieturi impun diferențele necesare 
oricărei organizări sistematice, distinctiile de statut și rol, 
ritmul vieţii sociale etc:, față de o masă omogenă 
nediferentiatä, haotică. T otuși, „cexdistanță considerabilă între 
opozitiile naturale: lumină, vs. întuneric, masculin vs. 
feminin, Viu vs. mort. şi complicatele edificii ale riturilor de 
trecere. 

Abandonăm ferzDOpar problema, 

Ne. interesează modalităţile dramatice ale trecerii, 
energia cheltuită pentru deplasarea unui om dintr-o lume în 
alta, analogă „probabil cu cea necesară deplasării unui 
electron de pe 0 orbită pe alta. 

„Când se naşte un copil, trece dintr-o loupe nedefinitä 
în spaţiul folcloric românesc - nu avem date despre O. 
geografie mitică prenatală, aşa cum sum de pildă despre 


t 


| Arnold Van Gennep, Les rites..., p. 13. 
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drumurile postume -, într-o lume cunoscută, a familiei, a 
neamului. 

Mama și nou-născutul sunt amenințați, cel puţin până 
la botez, de agresiunea reprezentărilor malefice. De ce atacă 
Avestita, Samca, Fata-Pădurii? De ce mutilează, ucid, răpesc 
ȘI substituie? Pentru că vor să anuleze naşterea. Se opun 
trecerii și fac acest lucru în deplină legitimitate. Nou- 
născutul provine dintr-o lume cxtraumană ai cărei: 
reprezentanți îl vor înapoi. Familia și specialiştii asociaţi ei - 
moasä, preot, nas etc. - luptă pentru umanizarea ȘI 
socializarea integrală a copilului, pentru lichidarea stadiului 
de ambiguitate în care viitorul om aparține simultan lumii de 
aici si de dincolo. | vs av 

Individul angajat în trecere este așezat în câmpul a 
două forțe opuse, este miza unui conflict care opune pe de o 
parte forțele negatoare - tinzând să anuleze mișcarea, să 
revină la echilibrul anterior trecerii -, iar pe de altă parte 
forțele afirmative, favorabile trecerii. În cadrul nașterii 
ritualizate si mitologizate, umanitatea trebuie să învingă, să 
smulgă definitiv copilul din domeniul extrauman din care 
provine. Chiar dacă nu avem date explicite în privinţa 
provenienței extraumane - deci sacre -a noului născut, logica 
ritului ne obligă să o afirmăm, 

< Ritul creștin (vom discuta aceasta mai amplu în 
capitolul consacrat nașterii) imaginează adversitatea si 
victoria la nivelul reprezentărilor sacre. Nu familia si 
adjuvantii ei specializați poartă lupta, ci preotul - e drept, tot 
în numele familiei - evocă eliberarea, lepădarea de prezenţa - 
congenitală a Satanei în copil și victoria divină asupra răului, 
victorie care-l include pe proaspătul botezat în societatea 
creștină. 
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În acest punct ne întrebăm dacă rivalitatea amintită 
între reprezentările extraumane și umane poate fi tranşată de 
către oameni cu propriile forte profane, fără invocarea unei 
sacralități benefice. Vom discuta această problemă în detaliu 
mai târziu. 

Nunta oferă cel mai viu, spectacol al înfruntărilor 
dramatice, grave şi hilare dintre partida agresoare a mirelui 
și partida agresată a miresei. Câmpul de luptă aparţine 
integral umanităţii în acest stadiu median al existenţei 
rituale. Naşterea şi moartea opun extraumanul umanului, în 
primul caz victoria fiind de partea oamenilor, în al doilea de 
partea “răpitorilor” extraumani, cu observaţia importantă că 
defunctul se reinstalează, după călătoria iniţiatică, în neamul 

său, al foştilor oameni, şi i se permite în anumite momente 
comunicarea cu viii, în vreme ce copilul nu able: să mai 
comunice vreodată cu spaţiul prenatal. 

Spuneam că nunta îmbină gravul, solemnul cu 
hilarul. În acest fel se relevă ritualitatea deplină, completă, 
care asociază susul şi josul, articulează elevația cu batjocura 
şi obscenul. Bahtin relatează despre egalizarea ceremonială 
a râsului cu seriosul: 


“Aşa, bunăoară, la Roma, în etapa statală, ceremonia 
alaiului triumfal includea aproape la paritate glorifi icarea, şi 
derâderea învingătorului, iar ceremonia funerară - lamentayiile 
întru slăvirea mortului şi derâderea lui.” 


! M. Bahtin, F rançois Rabelais şi cultura populară în Evul 
mediu şi în Renaștere, Bucureşti, Univers, 1974, p. 10. 
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O structură completă, credem, își conține în mod 
explicit contrariile, dându-le o pondere egală în ansamblu. 
Astfel, ea nu mai poate fi subminată şi dezagregată din 
exterior, fiindcă posedă în interior propria subversiune și 
negaţie, pe care o domină. 

| Înmormântarea cunoaște și ea imaginile agresiunii și 
conflictului. Rugămintea adresată Zorilor de a nu “pripi” în 
ducerea mortului, nu este o simplă tergiversare sentimentală, 
Nici eticheta de retardare rituală nu ne ajută dacă ne oprim 
la ea. Semnificaţia tensiunii enunțate de femeile “zoritoare”, 
întârzierea reclamată se lämureste prin aceeaşi logică a 
ritului de trecere care pretinde tendinţa de anulare a mişcării, 
de restabilire a echilibrului inițial. ip | 
Disputele ritual-funebre dintre cuc Și moarte sau 

soare şi moarte se înscriu în acelaşi ansamblu tensional. 
-Literatura disputelor e străveche. primele atestări sunt 
sumeriene.! Lirica europeană medievală, începând cu cea 
provensală, abundă în texte de tipul tenson, care contrapun 
refuzul fetei iubite tentativelor de seducţie masculină. În 
oralitatea românească se ceartă copacii, animalele, sora 
soarelui şi sora vântului etc. Există ispita de a atribui 
sorginte rituală disputelor chiar lirice, dar nu ne preocupă 
acum originile. Vom vorbi doar despre cântecele de cunună. 
Contextul ritual este indiscutabil în privinţa textelor de tip 


EE —— 


NS N, Kramer, History begins at Sumer, New York, 
Doubleday, 1959: Jnitiarion à | ‘Orient ancien. De Sumer à la Bible, 
présenté par Jean Bottero, Paris, Éditions du Seuil, 1992. | 
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Dealu  Mohului.! -Semnificația rivalități celor două 
reprezentări feminine pare obscură. Întâi ne întrebăni-de ce 
soarele şi vântul concurează indirect prin intermediul 
surorilor care se laudă, invocând fiecare participarea la 
principiul masculin înrudit, aducând aminte -de cearta 
printeselor Brünhilde și Kriemhilde pentru întâietate în 
biserică. Ion Ionică, observând că disputa rămâne indecisă 
între forte egale, credea că textul se ere ca echilibrul necesar 
între energiile care asigură recolta.? JL 

:De curând, Ovidiu Bîrlea a propus o interpretare 
poetică “stranie, aducând sensul ‘pe teritoriu! suferinţei 
țărănești pa ta | 


“Disputa dintre sora soarelui şi a vântului, izvodită 
probabil: după modelul atâtor dispute asupra întâietății, mai 
apropiate fiind în această zonă cea dintre moarte şi soare sau 
dintre moarte şi cuc din repertoriul funebru (Cântecul Zorilor, 
Cântecul ăl mare), nu este înfapt decât reflectarea mitologică. 
muncii istovitoare pe care o datorau iobagii stăpânului locului. 
Râurile de sudori de pe obrajii si de pe grumajii uscați de sere, în 
iadul produs de dogoarea de sus şi de cea a spicelor încălzite au 
zămislit cele două fiinţe feminine, mai sensibile la suferințele 
vieţuitoarelor, care ca nişte privilegiate ale nimbului mitologic 


! fon 1. Ionică, Dealu Mohului. Ceremonia agrară a cununii în 
Tara Oltului, Bucureşti, Minerva, 1996. 


"2 1on LHonicä, op: cit, p. 185. 
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me, 


“se umbreau - şi se sfătuiau” tocmai la “umbra snopului” 
încropit de mâinile înnegrite de arșiță si colb.” 


“În elanul poetic, folcloristul deplasează Opoziția 
imediată: căldură solară/ răcoarea vântului într-o opoziţie. 
secundă: arsitä/ umbră, din care lipseşte cu desăvârşire. 
referinţa la vânt. À 

"Miza disputei clar enunțată este lumea, cu sensul de 
umanitate. Interesează dominaţia asupra regnului uman. 
Acesta din urmă, privat de una din cele două energii 
fundamentale - soare și vânt -, s-ar stinge. Din perspectiva 
studiului nostru, în timpul crizei periodice provocate de 
recoltă, se enunţă ritual o angajare a lumii umane în câmpul 
unor forțe contrastante. În chip firesc pentru 0 criză, se 
pronunță posibilitatea extincţiei, fie la nivelul speciei umane, 
fie limitată la recolta amenințată de păsări.? Echilibrul 
opuselor se datorează probabil situației speciale a riturilor de 
seceriș, care nu intră în categoria trecerii propriu-zise, deci 
nu este necesară nici înfrângerea nici victoria. | 

„ Interpretarea nostră demonstrează, sperăm, extensia 
structurilor tensionale în clase rituale diferite de trecerea 
propriu-zisă. | | 

O categorie a descântecului se supune perfect 
schemei noastre. Pacientul îşi părăsește casa și pleacă “pe 
cale, pe cărare,/ gras și frumos, rumen şi voios.” La mijlocul 


n 


' Ovidiu Birlea, Folclorul românesc, Bucureşti, Minerva, 1981, 
vol. I, p. 412. 


2 Cântecele cununii (Texte poetice alese). Antologie, prefaţă... 
de Nicolae Bot, Bucureşti, Minerva, 1989, Text 1, 3,5, 18 etc. 
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căii se abat asupra lui fără veste Vântoasele şi Frumoasele 
care îl. -tortureazä. + Maica Domnului “aude plânsul 
suferindului, coboară pe scară de aur, îl ia de mână şi îl duce 
într-un centru simbolic, deci alt mijloc, însă benefic. Acolo, 
Maica Domnului le întoarce din drum pe cele trei surori ale 
soarelui - observăm izotopia a doua: bolnavul este şi el oprit 
si întors din drum - și le obligă să-l purifice pe N. de albeatä. 
La încheierea tuturor operaţiilor magice, N. rămâne “curat ŞI 
luminat ça argintul strecurat,/ ca soarele în senin,/ în vecii 
vecilor, amin. cew o | | a 
` Ritul.de trecere implică o schimbare de statut şi rol, 
petrecută în cele trei stadii. Pacientul descântecului analizat 
de noi în linii generale, părăseşte o stare inițială de 
integritate corporală și psihică în urma unui accident, a unei 
intersecţii de drumuri. Se găseşte astfel dezintegrat, suferind, 
pierde brusc culoarea trupului: şi lumina ochilor, cunoaște 
atributele morţii, acoperit fiind cu tärânä. “Urmează o 
reintegrare a stării iniţiale, mai mult chiar, starea ultimă 
consecutivă maladiei se exprimă în termeni simbolici: argint 
si soare, este deci de grad superior față de grăsimea şi 
rumeneala din primul stadiu. pi 
Se poate vorbi despre o iniţiere si purificare prin 
suferinţă în acest caz? Distincția faţă de ritul de trecere care 
uzează de transformarea bine, - rău - bine; rezidă numai în 
caracterul accidental, non-programatic al aventurii enunțate 
în descântec în raport cu demersul obligatoriu, programatic, 
al trecerii rituale. Pacientul descântecului devine teritoriu al 


PO 


„n LG, Dem. Teodorescu, Poezii populare române, Bucureşti, 
Minerva, 1982, pp. 415-417. 
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confruntării indirecte între reprezentările opuse. Această 
clasă de descântece, din care am ales un singur exemplu, este 
perfect analogă unui rit de trecere; cu diferența însemnată 
faţă de cel din urmă, a absenței intentionalitätii. i 

Teatrul popular de Anul Nou (ne referim în mod 
special la subiectele haiducești) are o structură conflictuală 
simplă, uneori reduplicată.! Liderul haiducilor intră în 
captivitate şi este rapid eliberat. Există un grup de haiduci 
subordonat conducătorului și un grup antagonist al poterei, 
comandat de un căpitan. Eliberarea produsă prin grațiere 
domnească sau altcum, duce la o conciliere! generală. Din 
punctul nostru de vedere, textele dramatice haiducești refac - 
inconștient şi naiv, cu tot felul de aluviuni - schema 
universală a riturilor de trecere. Iancu Jianu și haiducii 
echivalenți lui în omologia textuală nu pot fi consideraţi pur 
şi simplu pacienți ai trecerii, dar, fiind angrenati într-un 
conflict comparabil cu cele anterior descrise și funcționând | 
în contextul Anului Nou, reprezintă un reflex al complexului 
joc ritual studiat. 

Irozii, Vicleimul sau Tăierile pot fi citite ca variante 
pe tema naşterii amenințate și în același timp se lasă 
descifrate ca un conflict la nivelul autorității. Irod află că îi 
va succeda un “nou rege, nou-născutul Isus, si ordonă 
masacrul inocenților, inutil de altfel. Regele iudeu vrea să 
anihileze un prezumtiv succesor, apărat cu succes de regii 
magi. ai: > 


———— 


i LV, Adăscăliţei, Teatrul popular de Anul Nou din județul 
Vaslui, Vaslui, 1971. 
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Jrozii se înscriu în clasa scenariilor! de. naştere 
pronunțate într-un, timp. ritual si respectând în ansamblu 
conduita obiceiurilor de naştere; Posibilitatea ca secvențele 
evanghelice - sursă incontestabilă a Vicleimului - să fie o 
veche actualizare a arhetipului nașterii amenințate nu ni se 
pare exclusă. WE tee IN [fix 

Legendele cosmogonice româneşti care imaginează 
creaţia pământului prin colaborarea antagonică divină- și 
diavolească se supun parțial structurilor mentale ale trecerii. 
Pământul, este drept, nu trece dintr-un stadiu demonic într- 
unul divin prin suferință - aşa cum s-ar întâmpla în modelul 
trecerii =, dar toate transformările lui sunt efectul tensiunii 
dintre cele două-principii. creatoare, iar în cele din urmă 
pământul-este fracturat, marcat în propria lui carne, ca într-o 
ränire initiaticä şi rămâne astfel cu o perpetuă tensiune 
interioară între sus şi jos, munte și vale. 

Bineînţeles, nu orice antagonism sau dualism 
aparține riturilor de trecere: Antagonismul în expresiile lui 
culturale nu este cu necesitate ritual. Totuşi, înainte de a 
stabili cu relativă siguranţă apartenenţa sau non-apartenența 
unui fapt la modelul nostru, suntem datori să investigăm un 
număr de fenomene parțial analoge, să ne gândim la o 
posibilă iradiere a trecerii în domeniile conexe. 

Nimeni, probabil, nu a aplicat logica trecerii la scara 
universală a istoriei umane cu atâta amploare şi consecvență 
ca Arnold Toynbee, întâi în opera sa capitală The Study of 
History (1934-1954) si ulterior în compendiul L'Histoire, 
scris în colaborare cu Jane Caplan. L-a această din urmă 
lucrare ne referim. Istoricul englez, vrând să detecteze 
factorii generatori ai civilizaţiei, se adresează rasei Si 
mediului pe care le elimină din discuţie. Geneza 
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diferentierilor absolut necesare în apariția unei civilizaţii va 
fi -straniu pentru formația pozitivistă a lui a, căutată 
în domeniul mitologiei, după exemplul lui Platon.! 

Intriga unora din cele mai grandioase mituri 
concepute de imaginația umană conţine o întâlnire 
exemplară între zei şi demoni, obervă Toynbee și enumeră 
Cartea Facerii veterotestamentară, Cartea lui Iov, Noul 
Testament, - Voluspa, Faust etc. Întâlnirea rupe : ordinea 
existentă a lucrurilor. Consecințele ei imense sunt, în ultimă 
instanță, o nouă tu | 


“La rencontre est Conçue comme un événement rare ou 
même unique. It entraîne : d'immenses cons équences 
Proportionnées à l'étendue de la brèche qu'il ouvre dans le cours. 
habituel de la nature. ”? 


Factorul dinamic al istoriei: este efectul 
antagonismului. Antagonismul se manifestă în diada “sfidare 
şi răspuns”, creată de Toynbee: lensi 


“L'effet, d'une -cause est inévitable, invariable et 
prévisible. Mais l'initiative qui prend à la rencontre l'une ou 
l'autre des parties intéressées n'est pas une cause: c'est un défi... 

à la différence de l'éffét d’ une cause, la réponse à un défi n'est 


DV PN EE 90 AP AN PI 
! Arnold Toynbee, Jane Caplan, L'Histoire, Paris, 1980, p. 50. 
2 idem, p. 78. 
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pas prédéterminée, n'est pas nécessairement uniforme dans tous 
les cas et, par consequent, est en soi imprévisible. Al 


Dacă rezultatul este imprevizibil în istoria concretă, 
predeterminarea funcţionează fără greș în Istoriile imaginare 
pe care le analizează savantul englez. El afirmă, în mare, că 
dinamismul este indus de provocarea adversarului acceptată 
de rivalul. său divin. Fără o asemenea sfidare sau stimul 
extern, nu ar exista nici un impuls lăuntric de modificare în 
situaţiile mitice, fiindcă ele concep o beatitudine inițială, o 
perfecțiune fără nici un germen interior al modificării. Starea 
iniţială, yin, în accepţia lui Toynbee, se extinde chiar în afara 
mitologiei, în domeniul concepțiilor ştiinţifice: 

“Sur la terre, Faust est: um püits. de science; Job une: 
perfection de bonte et de prosperite; dans L'Eden, Adam et Eve, 
d'innocence et de calme; les vierges - Marguerite, Danaé - des. 
modèles de pureté et de beauté: Dans l'univers de | 'astronome, 
le soleil, sphère parfaite de matière incandescente, accomplit sa 
révolution sans obstacle à travers l'espace. Dans l'univers du 
biologiste, l'espèce est une adaptation parfaite à son milieu. pe 


Trecerea obligatorie la activitatea yang se produce 
prin intruziune: Şarpele, Satan, Mefistofel, Loki, Afrodita: 


oo 


! idem, p. 95. 


2 idem, p. 101. 
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“L'impulsion ou le motif qui fait passer d'un état parfait 
Yin en une nouvelle activité Yang vient de l'intrusion du démon 
dans lunivers de Dieu.” 


Ritmul yin-yang-yin, beatitudine statică -dinamism - 
nouă beatitudine, se realizează pentru Toynbee prin duelul 
inițial despre care vorbeam si angajează protagonistul uman 
al dramei pe drumul suferinţei şi al morții. Acesta este preţul 
obligatoriu al noii activități creatoare yange-? He 

Abstractie făcând de drama divină, este limpede că 
schema conflictuală a riturilor de trecere, ruperea dureroasă 
de echilibru, suferința urmată de calmul și bucuria instalării 
în noul statut, se regăseşte integral în analiza istoricului 
britanic, care operează cu naratiuni mitice strict paralele cu 
ideologia trecerii manifestă în rit: În mod implicit Toynbee 
explică istoria universală, geneza şi diferenţierile ei prin 
modelul arhaic și traditional al trecerii. Acest lucru este: 
foarte important, nu pentru adevărul științific, oricând. 
contestabil, al ipotezei în speţă, ci pentru apariţia în plin 
secol douăzeci, a unei personalități remarcabile, care 
fondează condiţia istorică a umanității pe o realitate 
incontestabilă: logica trecerii, chiar dacă aceasta din urmă 
are un domeniu mult mai restrâns de acţiune. | 

Kazimierz Dabrowski teoretizeazä procesul 
psihonevrotic pozitiv şi îl descrie ca pe o dezintegrare a 
structurilor interioare de echilibru. Perturbarea internă, 


RR ON, A O N RI 
lidem, p. 103. 


? idem, p. 129. 
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dezadaptarea individului psihonevrotic benigneste o condiție 
necesară pentru atingerea nivelelor superioare de echihbru: 


“Par «positif» nous voulons dire des changements qui 
s'effectuent d'un niveau de fonctionnement mental plu bas vers un 
niveau plus élevé, c'est-a'dire, plus large, plus conscient et plus 
maître de soi. Ce changement peut entraîner un déséquilibre 
mental, relâchement des fonctions ou même des perturbations 
mentales. Les phenomenes tels que l'inquiétude, l'étonnement, 
l'anxiété ou Pinsatisfaction à l'égard de soi-même, les sentiments 
d'infériorité, la “peur, le sentiment de” culpabilité, certains 
conditions obsessionnelles ou extatiques, une maîtrise de soi 
exagerée, de fortes tendances à | 'introversion, etc., sont des 
processus de changements positifs conduisant à la formation d'un 
nouveau milieu psychique interne. A 


În perspectivă etnologică, procesele psihonevrotice 
descrise de Dabrowski sunt analogice unei inițieri riscante, 
prin dereglarea vechilor norme de adaptare spre câștigarea 
unui statut ontologic superior, ci distincția majoră că în 
cazul riturilor de trecere societatea proiectează asupră 
individului discursurile şi actele dezechilibrante; iar cel din 
urmă realizează sau nu un nou nivel ontologic, conform 
propriei capacităţi intelective. Ds i. 

O ultimă teorie susținută de praxis în șirul cu 
necesitate | sărac al exemplelor noastre îi. aparține 
psihodramatistului născut în Bucureşti, Iacob Moreno: 
Pentru Moreno, regizor şi psihiatru în acelaşi timp, 


! Kazimierz Dabrowski, La psychonévrose n'est pas une 
maladie, Québec, Les éditions Saint-Y ves Inc., 1972, p. 1. 
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psihoterapia de grup precedă în timp pe cea individuală și 
este mai profundă. În acest sens el citează dansurile rituale, 
consiliul bătrânilor, corul tragic grec. El construiește 
psihodrama eliberatoare montând pe o scenă interacțiuni în 
care protagonistul, pacient orientat de monitorul 
psihoterapeut, intră în relație cu membrii auxiliari ai 
grupului, reprezentând persoane reale sau simbolice, 
importante pentru protagonist.! Punând în act, dramatizând 
disensiunile interioare sau conflictele cu mediul, 
protagonistul psihodramei anulează trecutul şi îşi recapătă 
impulsul liber al creaţiei: 


“Graţie improvizaţiei dramatice, trecutul este restituit 
trecutului și încetează să determine individul căruia îi este 
redată, prin însăși experiența pe care o face, libertatea sa 
creatoare. ”? 


Este limpede că un important număr de acte rituale 
ale trecerii sunt psihodramatice şi produc catharsisuri. 
Bocetul - probabil - reprezintă prin excelență eliberarea 
individuală jucată în fața grupului, în măsura în care nu 
respectă pur şi simplu canoanele speciei şi are libertatea să 
pronunțe în comunicarea cu mortul griji casnice ale 
bocitoarei, probleme de familie, este deci o confesiune a 
celui viu pentru înaltul și obiectivul martor: dispărutul. La 
fel de evidente sunt diferențele la nivelul gradului de 


aaam 


! Jacob L. Moreno, Psychotérapie de groupe et psychodrame, 
Paris, Quadrige, P.U.F., 1987, p. 16. 


2 idem, p. 38. 


54 


Șerban Anghelescu AGON 


———— i —————— 


conștientizare între; protagonistul: psihodramei şi actantul 
ritului, însă impulsurile structurante sunt comune ambelor 
situaţii. Un istoric și doi psihiatri de orientări diferite sunt 
elemente ale unui şir nedefinit de exemple contemporane ale 
impactului conștient sau inconştient pe care structura rituală 
a trecerii îl realizează asupra lumii savante. Aceasta probează 
viabilitatea modelelor tradiționale în cultura intelectuală, 
chiar dacă ele sunt sortite stingerii inevitabile î în oralitate. 
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STRUCTURI CONFLICTUALE 
IN RITURILE DE NAȘTERE 


Suntem înclinați să uităm înfăţişarea cumplită a 
nașterii. Un descântec de ursită din Moldova îl obligă pe 
bărbatul sortit să se îndrepte spre femeie; cu puterea 
extraordinară, cu urgenţa irepresibilă a expulzării fătului: 


“Să nu poată dormi, 

Să nu poată bea, 

Să nu poată mânca, 

Pân-la ea n-a veni, 

Pân-pe ea n-a vedea-o, 

Cum n-o putut mă-sa, 

Cu sudori de moarte, 

Cu geamuri astupate, 

Cu pletele pe spate, 

Cu poalele cruntate, 

Cu picioarele crăcănate, 
Nici n-o băut, nici n-o mâncat, 
Nici n-o râs, nici n-o spus, 
Nici coraj cu nimi n-o făcut, 
Pân pi iel nu l-o făcut. ”! 


— 
| Lucia Cires, Lucia Berdan, Descântece din Moldova. Texte 
inedite, în Caietele Arhivei de Folclor, II, Iaşi, 1982, pp. 11-12. 
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“ Încordarea: supremă ‘a femeii seamănă aici cu 
moartea, iar femeia se abstrage cu desăvârșire din lumeæde 
afară, se concentrează asupra singurei realități interioare, 
care va ieşi la lumină în sânge și sudori. “Tensiunea: şi 
suferința trecerii, . drumul ei- fără- întoarcere “apar în 
reprezentările solidare ale iubirii, nașterii și morții. 

După o explicaţie etnologică devenită clasică şi 
curentă, orice -apariție, orice noutate strică echilibrul 
preexistent, este susceptibilă de a fi tratată ca lucru sacru.! 
Nu doar nașterea unui copil, ci şi primele roade ale 
pământului, o casă nouă etc. sunt periculoase si trebuie să fie 
consacrate, să fie dăruite ca ofrandă zeilor sau să primească 
o jertfă. Astfel, străvechea noutate indefinit repetabilă a 
naşterii este tratată ritual pentru prevenirea accidentelor sau 
înlăturarea lor odată ce se produc. «tre | 

Prima dificultate în “ordine cronologicä este 
sterilitatea. Ne vom referi întâi: la sterilitatea prelungită 
încheiată cu o naştere miraculoasă a eroului. Basmul 
fantastic accentuează efortul, “căutarea părinților pentru 
descoperirea remediului, aşa fel încât nașterea este precedată 
de acte din sfera “eroicului. Suntem . îndreptățiți să 
presupunem că o lungă sterilitate anunță un rod neobişnuit, 
ca şi:cum timpul necesar nașterii eroului ar fi cu mult mai 
mare decât vremea cerută de nașterea comună, jar: opera 
miraculoasă. s-ar desăvârși lent, prin inseminäri repetate 
îndelung, prin apel la specialiştii sacrului? Nu avem o probă 
directă în acest sens, dar ne asumăm libertatea de a crede că 


Roger Caillois, L'homme et le sacré, Pans, Gallimard, 1988, 
pp. 36-38. 
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neputinfa, nerodnicia în basmul fantastic semnifică o radiere 
târzie și lentă a minunii. | | 

“Tinerețe fără bătrâneţe. si viață fără de moarte” 
conţine o dublă dificultate a nașterii. În afară de amintita 
sterilitate, există o opoziție înverșunată din partea fătului 
aflat în pântecele matern: | 


“Mai-nainte însă de a veni ceasul nașterii, copilul se 
puse pe un plâns, de n-a putut nici un vraci să-l împace. Atunci 
împăratul a început să-i făgăduiască toate bucuriile din lume, dar 
nici aşa n-a fost cu putință să-l facă să tacă. | 

| -Taci, dragul tatei, zicea împăratul, că ti-oi da împărăția 
cutare sau cutare; taci, fiule, că ţi-oi da de soție pe cutare sau 
cutare fată de împărat, şi alte multe d-alde astea; în sfârșit, dacă 
văzu și văzu că nu tace, îi mai zise: taci, fătul meu, că ți-oi da 
tinerețe fără bătrâneţe si viață fără de moarte. Atunci copilul tăcu 
şi se născu; iar slujitorii deteră în timpane si în surle şi în toată 
împărăţia se tinu veselie mare o săptămână întreagă. "| 


Cum se explică plânsul atât de timpuriu neprovocat 
de Muma Pădurii sau altă fantasmă echivalentă? Fătul nu: 
vrea să iasă la lumină decât în urma unei promisiuni, a unui. 
dar fabulos care-l determină să accepte existența în lumea 
noastră “albă”. Tensiunea și rezolvarea ei se petrec la nivel 
masculin, între copil și tată. În cazurile etnografice naşterea 
grea este © problemă feminină. Remediile populare se 
diferentiazä în functie de cauzele care blocheazä procesul 


me 


l Petre Ispirescu, Tinerețe Jără bătrânețe si viaţă fără de 
moarte, în Legende sau basmele românilor, Bucureşti, Cartea 
Românească, 1988, vol.I, p. 8. l 


58 


Şerban Anghelescu | AGON 


firesc. Dacă este diagnosticată o “făcătură pe ursită”, se 
procedează la desfacerea magică a răului.! Macedoromânii 
apărau taina naşterii, a facerii propriu-zise, nedivulgând nici 
vecinilor, nici rudelor apropierea expulzării fătului, Dacă o 
femeie știa despre alta că se află în iminența facerii, acest 
lucru întârzia apariţia copilului iar femeia stiutoare a veștii 
nepermise trebuia s-o dezlege pe gravidă, fie stropind-o cu 
apă ţinută în gură, fie afumând-o cu. o destrămătură de 
haină? FT IT Sa LE in 
Suspendăm temporar problema naşterii întârziate de 
opoziţia fătului care permite o intensă absenţă şi se împacă 
doar prin: făgăduiala lucrului dorit. Oricum această 
modalitate a tensiunii ne obligă să gândim cazul sau cazurile 
în care se manifestă o inertie a fătului însuşi, independent de 
advérsitäti umane sau extraumane orientate spre mamă, și 
devine astfel necesară “smulgerea” copilului prin ispitiri şi 
daruri.” | l | 

Un alt mod de a concepe dificultatea facerii 
imaginează indienii Cuna din Panama: Distanța cultural- 


| Simion Florea Marian, Naşterea la români. Studiu etnografic, 
Bucureşti, Editura Academici Române, 1892, pp. 45-49. 


27.7. Burada’ Obiceiurile la naşterea copiilor poporului 
român din Macedonia, în Convorbiri literare, an XX VI, Bucureşti, 1892, 
p. 39. i mi 6: 


* Simion Florea Marian, op. cit., p. 22. 


* Claude Lévi-Strauss, Antropologia structurală, Bucureşti, 
Editura Politică, 1978, pp. 221-246. 
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geografică nu trebuie să ne sperie. Nu vrem decât să 
prezentăm un tablou, redus prin forța lucrurilor, al 
tensiunilor și conflictelor posibile într-o naştere rituală sau 
literaturizată (exemplul basmului), indiferent de aria 
geografică. Intenţia nu este comparatistă. Plecăm de la 
convingerea că structurile mentale care au generat riturile de 
trecere “includ obligatoriu forme conflictuale, iar: aceste 
forme nu pot fi reperate în spectrul general al posibilului 
decât în culturi diferite si însumate. 

Lévi-Strauss relatează incantatia Cuna în cazul 
nașterilor grele. Intervenţia șamanului indigen, ‘nele’, constă 
în recuperarea prin luptă a entității psihice ‘purba’ deținută 
de forța mitică Muu. Or, - descoperirea  apatine 
antropologului francez - sediul lui Muu şi drumul spre el nu 
aparțin spațiului mitic, | 


“ci reprezintă literalmente vaginul şi uterul femeii însărcinate pe 
care le explorează samanul si ‘nuchu şi în profunzimea cărora 
dau lupta lor victorioasă.” | | 


Nu ne intereseazä aici eficacitatea simbolicä a 
discursului $amanic. Vrem să relevăm doar interiorizarea 
simbolică excepțională, plasarea conflictului imaginar în 
intimitatea organică a femeii gravide, spre deosebire de 
sursele exterioare ale răului, documentate în cultura populară 
românească. 

In categoria interioritätii putem include si obstacolul 
din “Tinerețe fără bătrânețe si viață fără de moarte”, 


mini RE tent ae 
! idem, p. 224. 
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manifestare singulară față de realitatea etnografică, unde 
piedicile sunt de natură exterioară: femei dorind moartea 
parturientei sau femei care au aflat despre ceasul nașterii. 
Trebuie să luăm în considerare si practicile mult mai simple, 
care grăbesc eliberarea gravidei: | 9 d 


+ “În unele părţi ale Transilvaniei, când o femeie nu poate 
să nască, bea apă de pe icoana Maicii Domnului iar bărbatul ei 
dă cu pușca peste casă şi moasa de trei ori-cu piciorul în uşă. 1! 


Cele trei procedee magice vizeazä eliberarea prin 
analogie, sunt gesturi simbolice prin care femeia gravidă 
participă la o naștere exemplară şi sacră, sau, în numele 
femeii bărbatul și moașa semnifică expulzarea, deschiderea. 
Există deci recursul la o magie elementară, fără scenarii 
conflictuale. Se cuvine :o precizare. Naşterea grea este o 
anomalie, o complicatie suplimentară în ordinea ritului. 
Modelul propus de noi 'se'referă la ameninţarea oricărei 
naşteri, normale . și ~ uşoare, din partea fäpturilor 
extramundane care îşi revendică dreptul asupra noului 
născut. Investigăm însă în afara acestei situații universal 
atestate, ocurenţa conflictului în împrejurări speciale. 
Depășind limitele ritului, literatura populară construieşte o 
intrigă declanșată de adversitatea dintre copil şi mamă în 
momentul capital al alăptării.? Alăptarea, act de comuniune, 
devine agresiune, urmată de contraagresiunea blestemului. 


ee A i e 
! Călindariul poporului pe anul comun 1889, an IV, Sibiu, p. 73. 
? Ne referim la subiectul baladei “Șarpele”. 
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„De ce alegem variantele în care blestemul matern 
este consecinţa unei alăptări ratate? În accepţia noastră aceste 
Variante au un grad superior de coerență logică, fiindcă 
suptul defectuos este pedepsit prin alternativa altei înghițiri 
ratate. Copilul incapabil să sugă pacific este condamnat să 
fie supt la rândul lui, dar si șarpele eșuează, înghite doar pe 
jumătate prada predestinată. Primul eşec îl generează pe al 
doilea. Nu ne propunem o interpretare integrală a textului, 
fiindcă am” transgresa astfel limitele subiectului nostru. 
Remarcăm în formularea blestemului o subtilă distorsiune a 
cântecului de leagăn: | 


“Nani-nani, lulu-mi-te, 
Pui de șarpe sugă-mi-te.”! 


Mama pronunță. blestemul în timpul. legănării, 
alterează gestul de pacificare, transformându-l în 
condamnare, act simetric cu eroarea copilului, care tulbura: 
prin agresiune uniunea intensă a alăptatului. Mai mult, 
cântecele de leagăn operează în chip firesc cu imagini 
teriomorfe. Copilul este încredințat spre alinare si creştere 
animalelor: | 


“Haide luică, 

De mi-l culcă; 

Și tu cioară, 

De mi-l scoală; 
"Si tu peste, 


——— 


| “Sarpele”, în Al.I. Amzulescu, Cântece bătrânești, Bucureşti, 
E.P.L., 1967, vol. II, pp. 138-139. 
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De mi-l creşte; 
Si tu rață, 
De-l räsfatà; 
Si tu țarcă, 
De-l îmbracă; 
Numa mare să 
se facă, 

Să crească, | 
Să-bătrânească, 

Pe lume să vecuiască!”! 


“ Constatäm si la acest nivel distorsiunea. Textul 
progresează prin alterarea gesturilor fundamentale de 
comunicare între copil și mamă - suptul şi legănatul - 
transformate în agresiune şi Contraagresiune. Se 
demonstrează î în aria extrarituală, e drept, actualizarea unui 
conflict imposibil, credem, în domeniul strict al ritului, dar 
previzibil în genul baladei, care exploatează aproape toate 
virtualitățile conflictuale la nivelul familiei. Trebuie să 
amintim și cântecul liric în acest context, fiindcă el asociază 
perpetua neliniște, dorul, cu gesturile rituale săvârșite de 
obicei pentru împăcare şi fericire: 


“Vut-o bate Dumnezeu 
Tălpile de la belteu, | 
Lemnu din leagănu meu! 
Că m-o legănat cu foc, 
Ca să fiu fără noroc; 

Si m-o legänat cu pară, 


! Etymologicum Magnum. 
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Să trăiesc fără ticneală. 

-Spune, maică, adevărat. 

Apa-n care m-ai spălat, 

Maică, unde o-ai fipat ?: 

-La tulpina mărului, 

Să fiu frate dorului. ”! 


Analizând balada Șarpele, am întrerupt ordinea 
cronologică a tensiunilor posibile în imaginarul nașterii. 
Chinurile facerii pot fi o marcă a eroismului feminin. Fiindcă 
nu Știm să existe în cultura românească tradiţională un 
context explicit de eroizare a femeii care naște, vom recurge 
la corespondentele semnalate și analizate de Nicole Loraux 
în vechea literatură greacă? | spa pl 

| Autoarea îşi construieşte demonstraţia plecând de la 
inscripțiile funerare spartane a căror normă interzicea 
menţionarea nominală a defunctului, cu excepția hoplitilor 
căzuţi în luptă și a femeilor moarte în timpul facerii. Plutarh 
în viața lui Licurg înregistrează restric{ia: 


“Nu era îngăduit să se scrie numele mortului în afară de 
numele unui erou căzut în luptă sau al unei preotese.” 


Loraux acceptă corectia lui Latte, considerând textul 
corupt față de originalul unde figura femeia moartă din 


Ea A IN ICT i: 
„Folclor din Transilvania. Texte alese din colecții inedite, 


Bucureşti, E.P.L., 1962, vol.1, p. 59. 


? Nicole Loraux, Le lit, la guerre, în L'Homme, janvier-mars, 
1981, pp. 37-67. 
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facere. „Tendinţa -de virilizare, specific spartană, atribuia 
sexului feminin un rol eroic echivalent cu al soldatului, în 
situaţia definitorie a naşterii. Spartanele suportau durerile 
facerii într-o luptă egală ca intensitate şi încordare cu efortul 
războinic al hoplitului, iar expresia durerii unui erou rănit se 
alcătuia din termeni specifici lexicului naşterii dureroase: 


` “L'accouchement est un combat, l'épreuve virile de la 
femme accomplie; mais inversement, parce que les douleurs des 
couches sont le paradigme de toute soufrance physique aiguë, le 
vocabulaire de l'accouchement douloureux passe, dans l'épopée 
et dans la tragédie, du côté du monde viril des guerriers, pour 
exprimer la douleur des héros anéints dans leur corps: 
Agamemnon, Heracles. i 


“Ursitoarele sunt un grup care admite discordia 
lăuntrică. Una dintre ele are o poziție singulară: 


“Cea mai bătrână întreabă pe celelalte: ce soartă să-i 
croiască? Cele două mai tinere răspund să-i croiască bine. Ea 
însă urseste după cum'a fost mulțumită sau nu, adică bine sau 
rău, zicând: «Să aibă traiul meu din (cutare) zi şi somnul meu din 
(cutare) noapte.» Celelalte două știind prea bine că în acea zi şi 
noapte ea n-a fost mulțumită, o roagă să fie miloasă. După ce s- 
au înţeles în privința urselei se pornesc tustrele la casa unde se 
află copilul nou-născut ca să-i ursească. ” 


l idem, p. 67. 
“2 Simion Florea Marian, op. cit., p. 115. 
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Disensiunea ursitoarelor nu poate fi considerată un 
accident provocat de capriciul celei mai bătrâne, ci trădează 
o tensiune în interiorul grupului sacru, o instabilitate perfect 
înscrisă în modelul nasterii. După alte informaţii, ursitoarele 
ar fi trei femei frumoase, îmbrăcate în alb. Una este 
şchioapă.! Deşi nu avem date suplimentare despre atribuţiile 
ursitoarei șchioape, prezenţa ei introduce în grup o diferență 
comparabilă ` probabil cu reprezentările Sân-Toaderilor 
șchiopi. Ziua cailor Şchiopi este cea din urmă serbată, 
argumentul fiind că infirmii rămân în urma celor sănătoși. 
Corelarea acestui din urmă fapt cu secvențele. de basm 
fantastic în care animalul șchiop, ultimul venit din grup, are 
o ştiinţă superioară semenilor lui; poate conduce, la o 
configuraţie mai amplă a infirmității mitologice. 
Afirmațiile noastre iniţiale despre ostilitatea declarată 
între reprezentările malefice adversare ale naşterii și grupul 
uman apărător al copilului, suportă un amendament ȘI O 
intensificare în același timp. O categorie de colinde, 
clasificate de Monica Brätulescu. sub numerele 168, 169, 
narează despre Maica Domnului și Isus care suferă întâi de 
o primire ostilă din partea pomilor sau animalelor, apoi se 
bucură de adăpost oferit de copaci sau animale ospitaliere și 
adjuvante: Hal no- 


ad 


—————— 


` 


' Jon Muşlea, Ovidiu Birlea, Tipologia folclorului; Bucureşti, 
Minerva, 1970, p. 428. 


è Monica Brătulescu, Colinda românească, București, Minerva, 
1981, pp. 282-287. 
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“Asta-i sara de arjun 
De arjunu lui Crăciun. 
De când Domnul s-a născut 
Ín ieslele boilor, : 
Din grädèle, luminele 
Din plociunchi, flăcâi aprinsă. 
Faţă albă de mărasă. 
Maica fiului şi-l luară 
Si se duse cât se duse, ' 
Si s-a dat à hodini, 
La umbra de plopuj verder 
„ Plopul umbră nu-i ținea 
Maica rău se odihnea, s 
Pe plopul şi-l blăstema: 
Să fii, ploape, blästemat 
De mine, de fiul mieu, 
Și de Domnul Dumnezeu. 
- Batä vântul, ori nu bată 
Frunza ta să se tot bată! 
Maica fiul şi-l luară 
Și se duse cât se duse 
Și s-a dat a odihni 
La umbra de tisă verde. 
Tisa umbră că-i ținea, 

„Maica bini se hodinea, 

„Pe tisă o alduia: 
Să fii, tisă, alduită, 

“De mine, de fiul mieu, 
Și de Domnul Dumnezeu, 
Bată vântul, ori nu bată” - 
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Frunza ta să nu se bată. ”! 


Resortul creator al acestui colind nu poate fi de 
natură etiologică. Mama si copilul sunt cuprinși, aici, între o 
nemotivată adversitate şi o protecţie la fel de nemotivatä. 
Singura interpretare logică, în Sistemul nostru, demonstrează 
existența aceluiași câmp de forțe opuse în care se petrece 
nașterea, cu deosebirea că, față de celelalte variabile ale 
situației, colinda citată conţine un “personaj. înzestrat cu 
putere supraumană, în stare să fixeze pentru totdeauna 
condiția mobilității si imobilitätii. Plopul, a cărui coroană nu 
umbrea şi nu odihnea, va fi condamnat la veșnică neodihnă 
sau dor - dacă includem în context și poezia lirică.? Tisa, 
odihnitoare şi umbritoare, este: binecuvântată cu odihna 
permanentă. Ambele moduri de existență, mişcarea si 
nemișcarea, sunt determinate din interiorul vegetalelor, 
autonome față de circumstanţe: “Bată vântul, ori nu bată”. Se 
instituie opoziția constantă si rivalitatea indirectă între 
esentele lemnoase care încarnează o tensiune predilectă în 
literatura noastră populară. | 

Intr-o altă variantä sunt opuși: plopul şi teiul. 
Legănarea continuă a plopului, nestarea lui, oprește chiar 
mersul nașterii. În mod aparent paradoxal, mișcarea 
exterioară produce stagnarea interioară, în loc să accentueze 


ee 


Alexiu Viciu, Colinde din Ardeal. Datini de Crăciun și 
credințe poporane, Bucureşti, 1914, text V, pp. 23-24. 


2 Doine, cântece, strigături, Bucureşti, E.S.P.L.A., 1955, p. 148. 
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dinamica eliberării. Pentru nașterea fiului sfânt este necesară 
pacea şi staža teiului: 


“Maica-sfântà s-a pornit 
Cu păr galben despletit 
La plop verde şi-nfrunzit 
Maica-sfântă aşa-a grăit: 
-Srai, tu, plop, de hobonit, , 
Să se nască fiul sfânt! 
Plop n-a stat de hobonit, 
Nu s-a născut fiul sfânt, 
Maica sfântă aşa-a grăit: 
-Fire-ai tu, plop, blästämar, 
De mine si de Dumnezeu, 
Mai tare de fiul mieu! 
Maica-sfântă s-a pornit 
Cu păr galben despletit 
La teiu verde fnfrunzit. 
Maica-sfântă așa-a grăit: 
-Stai, tu, tei, de hobonit, , 
Să se nască fiul sfânt! 
Teiu-a stat de hobonit 

Si s-a născut fiul sfânt. 
Maica-sfântă asa-a grăit: 
-Fire-ai, tu, tei, fericit, 
De mine si de Dumnezeu, 
Mai tare de fiul mieu: 

Să se facă cruci din tine 
La toate bisericile 

Să se-nchine noroadele! d 


oo 


! Alexiu Viciu, op. cit., text XVI, p. 42. 
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Caii şi boii sunt angajaţi de textul colindei într-o 
înfruntare indirectă, analog copacilor binecuvântati si 
blestemati. Mişcarea animalelor este de ordin alimentar, aşa 
încât recompensa și pedeapsa se exprimă tot pe terenul 
hranei, al satisfactiei şi insatisfactici alimentare: 


“Scoborât-a scoborât,: 

Florile dalbe, 

Maica sfântă pe pământ, 

Ca să nască fiul sfânt. 

Se luară, se duseră, 

Chiar în curtea lui Crăciun. 

-Ce să mă fac eu, Crăciune, 

Grele munci că m-au ajuns! 

-Du-te-n ieslea cailor! 

Se luară, se duseră 

Tocma-n ieslea cailor. 

-Stați, voi, cai, de-a roaderea! 

Cai n-o stat de-a roaderea, 

Maică sfântă-i blăstăma: 

-Fire-aji, voi, cai, blăstămaţi, 

De mine, de Dumnezeu 

Și de cel fiuf al meu. 

Voi să nu vă säturafi, ` 

Numa-n ziua de Ispas, 

Și-atuncea numai un ceas! 

Se luară, se duseră | 

Iar în curtea lui Crăciun: 

-Ce să mă fac eu, Crăciune, 
` Grele munci că m-au ajuns! 

-Du-te-n ieslea boilor! 

Se luară, se duseră 

Tocma-n ieslea boilor: 


70 


Şerban Anghelescu . AGON 


eneee 


„-Staţi, voi, boi, de-a rumega! 
Boii-au stat de-a rumega, 
Maica sfântă atunci năştea,. . 
Boii sufla de-ncälzea. 
Maica sfântă-i alduia: 
-Fire-aţi; voi, boi, alduifi, 
Si în veci blagosloviți ` 
"De mine, de Dumnezeu 
Si de ăst fiuţ al meu. 
“Cu voi să se folosească, 
Cu voi să se hărănească 
„Toţi rumânii, toți creştinii 
Si pe voi să vă sloboază 
“N toată ziua la amiază, 
Să vă rupeți coli de iarbă, 
Să vă udaţi buzele, 
Buzele cu apele.” 
a i | 
| “Colinde din aceeasi categorie reunesc “motivele 
actantilor vegetali cu motivele actanţilor animali. 
Reduplicarea era previzibilă, dar efectul realizat este o dublă 
naştere, întâi în ieslea boilor, apoi la umbra tusei, 
incongruență de loc supărătoare pentru mediul oralităţii.? 
Nu am epuizat - şi nici nu ne propunem - problema 
variabilităţii în clasa de colinde analizate, fiindcă apariția în 
text a unui alt grup animal sau a altor esențe vegetale nu 
modifică paradigma stabilită. O problemă într-adevăr 
complicată ar fi detectarea căilor de transformare şi sensul 


Videm, pp. 42-43. 
i idem, pp: 43-44; 
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trasformării în raportul dintre elasa colindelor care conţin 
disputa directă între vegetale - de pildă tei si brad! - si 
colindele disputelor indirecte, mai exact spus ale rivalității 
indirecte în contextul nașterii. 

O expresie a opoziţiei întâmpinate la naștere întâlnim 
în colindele si legendele de tip. Crăciun, şi Crăciuneasa. 
Crăciuneasa o moseste pe Maica Domnului, iar Crăciun, 
drept pedeapsă, îi taie mâinile, restaurate apoi de Fecioară.? 
Descifrăm cunoscuta temă a protecției și adversitätii față de 
fragila pereche mamă şi. copil: 

Construcția literară cea mai spectaculoasă privind 
pericolele nașterii şi dominarea“ lor este, fără îndoială, 
legenda Sfântului Sisinie. 

Sfântul Sisinie, povätuit în vis de un înger, pleacă 
spre Melintia, sora sa, care pătimise. din partea Satanei 
răpirea a cinci copii și îl apăra acum pe al șaselea copil, 
pândit şi el de diavol. Melintia locuia însă într-un stâlp de 
marmură, de frica dușmanului. Sisinie cere adăpost surorii. 
sale, dar diavolul metamorfozat î în grăunte de mei ȘI ascuns 
sub copita calului cälärit de sfânt pätrunde în locuința 
fortificată a Melintiei, räpeste copilul şi fuge cu prada spre 
mare, În drumul de urmărire, sfântul - asemeni mamelor 

căutătoare ale fiului pierdut - întreabă o salcie care-i dă, 
răspuns mincinos si este blestemată să aibă doar floare, nu Și 
rod. Rugul întâlnit de sfânt minte si e blestemat să aibă 


l G.Breazul, Colinde, Craiova, Scrisul românesc, 1938, pp. 229-231. 


2S.FI. Marian, Legendele Maicii Domnului. Studiu folkloristic, 
București, Editura Academiei Române, 1904, pp. 28-73. 
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rădăcina coincidentă cu vârful, să-i "împiedice pe. toți 
trecătorii și să fie blestemat de aceştia. Doar măslinul, în 
apropierea mării, spune adevărul și indică marea în care s-a 
ascuns diavolul. Drept răsplată, Sisinie binecuvântează 
copacul, hărăzindu-i să fie sfinţit, din rodul lui să se facă 
untdelemnul din candele şi mirul. | | 
Sfântul îl pescuieste pe diavol eu undifa şi-l bate cu 

optzeci si două de buzdugane, obligându-l. să înapoieze 
copiii. Mai mult, Sisinie obţine un jurământ care-l leagă pe 
răufăcător să nu se apropie de locul unde se va “grăi” 
rugăciunea îndreptată împotrivă-i.! | | 

"Rugăciunea, scrisă în limba'slavonă, procedează la 
substituirea eroului, acesta va fi arhanghelul Mihail, 
victorios asupra Avestitei, reprezentare maleficä feminină. 
Simion Florea Marian se afla în posesia unui text pe care îl 
reproducem. După informaţiile lui Marian, rugăciunea 
provenea din Dragomirna. | | | 


< “În numele Tatălui si al Fiului şi al Sfântului Duh, amin! 
„Eu, sfântul Arhanghel Mihail, pogorându-mă din muntele 
Elionului întâlnii pe acest duh necurat, cu pielea goală, ochi ca 
sticlele, cu râțele până la genunchi, cu părul capului până la 
călcâi, unghiile ca secerile; şi l-am întrebat: «Unde mergi tu, duh 
necurat?» şi-a răspuns: «Merg, că am auzit că vrea să nască 
Maria fecior prunc dintr-ânsa și eu merg să o smintesc pe ea!» Și 
aceasta auzind Arhanghelul Mihail s-a mâniat foarte rău și l-au 
luat de părul capului si l-au bătut cu palosul cel de foc şi l-au 


! N.Cartojan, Cărțile populare în cultura românească. Epoca 
influenţei sud-slave, Bucureşti, Editura Enciclopedică Română, 1974, 
pp.184-197. | 
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legat de grumaz cu lanţ de fier şi l-au întrebat cum îi este numele. 
Iar cel duh necurat a răspuns că are nouăsprezece nume, precum: 
Aripa Satanei, Abaroca, Ogarda, Nesuca, Muha, „Aspra, 
Hluchica, Sarda, Viniţa, Zoifa, Ilinca, Merana, Feroca, EF umaria, 
Nazara, Hlubic, Nesatora, Genţia, Samca; iar unde sunt numele 
mele scrise nu mă pot apropia de acea casă și de acel om de o 
sută mile de loc. ER, | 

Si a răspuns Satana către Sf. Arhanghel Mihail că se 
preface în felurite chipuri precum: mâță, muscă, păingen, pasăre, 
umbră, şoarec «si așa intru în casele oamenilor de smintesc 
pruncii femeilor!» Sfântul Arhanghel Mihail l-a blăstemat cu 
numele Domnului nostru Isus Cristos şi a Maicei preacurate 
fecioară Maria şi cu. toate puterile cereşti, cu Heruvime şi 
Serafime, cu Anghelul, cu Arhanghelul, cu cetele mucenicilor, . 
Proorocilor, patriarhilor, cuviosilor, „drepţilor și cu marele 
Vasilie, Grigorie cuvântătorului de Dumnezeu si loan Gură de 
Aur, cu Aftanasie si Chiril, cu Antonie si Teodosie, cu Niculai de i 
la Mira si Spiridon făcătorul de minuni și cu toți sfinţii, şi-i zise: 
«Să nu te apropii de şapte mile de casa robilor lui Dumnezeu si 
a fiilor lor, nici de ograda lor, nici de toate câte le-a dat 
Dumnezeu lor, că toiagul cel de fier şi focul cel nestins și 
pedeapsa răsplătirii ți-au rânduit ție, diavole, Dumnezeu, ca să 
te munceşti tu, duh necurat si cu celelalte duhuri necurate si cu 
toți slujitorii tăi care aţi căzut din lumina cea de sus din cer și v- 
ați făcut din îngeri luminafi draci întunecaţi, că însuși Dumnezeu 
v-a rânduit ca să murifi cu toți slujitorii în fundul Tartarului unde “ 
viermele nu doarme şi focul nu se stinge, nesävärsifi în veci! 

Amin.” à 


LS. FI. Marian, Nașterea..., p. 149. 


74 


Şerban Anghelescu w AGON 
A eine NE E INOT EEEO aiaa pi A d 

Legenda sfântului  Sisinie consemnează raptul 
copiilor şi ocultarea lor în mare; nu moartea, ci ascunderea 
într-un spațiu natural, sălbatic, în “pântecele” mării. 
Prigonitorul şi. învingătorul Satanei este un războinic. 
Situaţia legendei diferă.net de naratiunile populare în care 
mama copilului î își face singură dreptate înșelând-o pe Fata 
Pădurii si obligând-o să restituie: copilul. Interesant este că 
sfântul urmăritor întâmpină adversari şi adjuvanti pe care-i 
blestemă şi binecuvântă asemeni F ecioarei în colindele mai 
sus citate. Conflictul initial se complică. Melintia este un pur 
pacient, claustrat în stâlpul de marmură. Suferă şi așteaptă, 
spre deosebire "de mamele active. Legenda povestește 
victoria inițială asupra, demonului, äşa cum procedează și 
rugăciunea-exorcism. În rugăciune, acțiunea glisează din 
planul sacral - unde Aripa Satanei merge să * “smintească” 
maternitatea divină - în planul omenesc al casei şi ogrăzii. 
Apariţia terifiantă de la început coboară la dimensiuni 
minore, de muscă, şoarece, păianjen pentru a pătrunde î în 

casele oaménilor. Mitologia descinde în familiar si cotidian, 

dar se relansează î în planul înalt, prin invocarea cetelor şi 
puterilor cerești în număr impresionant, ca şi cum fiecare 
sfânt sau ceată ar trebui să contrabalanseze unul din cele 
nouăsprezece nume. 

Demon înfricoşător şi familiar, Avestiţa sau Samca 
are o lungă şi rămuroasă istorie. Labartu (Lamastu), Lilith, 
Karinä, Uérzelia, Tviiov sunt câteva nume ale demonilor 
feminini echivalenți Avestițėi slave și româneşti." 


1 Valeriu L. Bologa, Lamastu-Karina-Samca, Cluj, 1935. 
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Karina învinsă de Solomon și obligată să-şi pronunțe 
numele (şapte sau douăsprezece) se înfăţişează ca o: 


“femeie bătrână extrem de urâtă, cu părul vâlvoi, sau o 
strigoaică cu dinţi de elefant, păr ca frunzele de palmier, cu foc 
în gură; alteori are aripi si gheare, latră, cântă ca un cocoș, 
zbiară şi urlă cu vocile diverselor animale. ”! 


 Lamaștu devine inofensivă prin victoria lui Marduk. 
Nu putem adăuga o contribuție documentară în domeniul 
acesta, așa încât ne mărginim la semnalarea câtorva nume 
din mitologia universal răspândită a räpitoarelor de copii, 
străvechi me EAA pomenite în exorcismele cuneiforme: 


“demonii c care se furi işează ca șerpii, pe sub uși, şi i răpesc 
copilul de pe genunchii omului, M 


 Exorcismul contra Samcăi, purtat de li ca 
amuletä de la începutul sarcinii, conține, cum spuneam, două 
planuri interferente. În primul nivel, al forțelor supranaturale 
şi al locurilor sălbatice - muntele - , demonul este învins de 
o putere aparținând. aceluiași ordin. În al doilea nivel, 
familiar, casnic, devine posibilă acțiunea umană, absentă în 
exorcism, dar. prezentă în multe relatări țărănești despre 
naştere. | et y 
| Reprezentările malefice feminine în al căror spectru 
de acțiune intră răpirea copiilor sunt Mama si Fata Pădurii, 


ST APO Mi a aia 
N. Cartojan, op. cit., p. 191. 


? Valeriu L. Bologa, Lamastü-Karina-Samcä, Cluj, 1935. 
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Milostivele, Strâgile etc. Vom vedea că, în multe cazuri, nu 
este un simplu rapt, ci o substituire de copii. Strâgile, 
identificate uneori cu ielele, intră în atenţia noastră în primul 
rând pentru că textul unui descântec de Strâgă are în 
compoziţie elemente cunoscute din legenda sfântului Sisinie, 
dar dispuse în altă ordine și intervertind rolurile: 


“Ileana Cosânzeana a făcut un copil 
„Și l-a mâncat Strâga; 
A făcut doi, 
Și i-a mâncat Strâga;.. 
A făcut trei, 
Și i-a mâncat Strâga; 
A făcut patru, 
Și i-a mâncat Strâga; 
A făcut cinci, . 
Și i-a mâncat Strâga; 
A făcut șase, | 
Și i-a mâncat Strâga; 
A făcut şapte, 
Si i-a mâncat Sirâga; 
À făcut opt, 
Si i-a mâncat Strâga. 
Numai tel de-ăl nouălea, N., a rămas: 
În braţe l-a luat, di mat 
În munte s-a suit, 
3 "În temniţă l-a băgat 
„Si l-a încuiat 
Si l-a alcătuit, 
Strâga l-a căutat 
Trei zile-n trei părți. 
Dacă a văzut că nu-l găseşte 
Si nu-l găsește, | 
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La frate-său a alergat, | 
“Frate-său în grajd de piatră a intrat 
Si calul cel bun datu-i-a, 
În munte suitu-s-a 
Si-a descuiat 
Și-a desalcătuit, 
Și-a mâncat inima copilului. 
Mama, de dorul si focul copiilor, 
Suia dealul Graliilor, 
Găseşte inimile copiilor, 
Delăturea drumului, 
În floarea bujorului. | 
Cu vârful cutitului luatu-l-a, 
În paharul cu miere aruncatu-l-a, 
Copilului datu-i-l-a, 
De l-a mâncat, 
Să rămâie copilul curat, 
Luminat, | 
Cum mă-sa l-a făcut, 
Și Dumnezeu l-a născut.” ` 


Descântecul reprodus este important pentru că 
include existența maternă într-o perspectivă dinamică. 
Mama, în mod obișnuit apărătoare a casei, deci statică, 
procedează întâi la fortificarea unui spaţiu ascuns, celular, o 
“temniță” protectoare, probabil un simbolic uter destinat 
recluziunii salvatoare. După ce agentul masculin, fratele 
Strâgei, descuie temnita și mănâncă inima copilului, mama 
pleacă să recupereze inimile din florile de bujor, pe dealul 


a 


l Tudor Pamfile, Mitologie românească, I, Dușmani si prieteni 
ai omului, Bucureşti, 1916, p. 165. 
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mitic al Garaliilor (Galileii). Ea intră astfel în paradigma 
căutătoarelor-călătoarelor, pese «i un rol atribuit în 
genere bărbatului. | 
Munţii sau dealul Garaliilor, cu numeroäse variaţii 
fonetice: Canagaleu, Galareu etc., sunt în geografia mitică 
aşezarea Strâgilor, a Fetei pădurii, a Martolei ete, Acolo sunt 
vasele invadatorilor, iar tehnica magică le cere oamenilor 
ameninţaţi în propria lor locuinţă să sperie fiinţele malefice 
anunțând incendiul care mistuie munţii Galareului. 
| Într-un text maramureşean din categoria fi abulatelor, 
Fata Pădurii capturată, legată cu un brâu de tei și obligată să 
destăinuiască buruienile de leac, se lamentează: 


“Toi, ard munții Galareului D'apoi pruncu mn'eu ce-a -eih 


Sfânta Vineri răzbună încălcarea interdicțiilor: lucrul 
femeilor vinerea. Femeia transgresoare de tabu este învățată 
de o vecină să înlăture pericolul: 


“_ Şi acuma întoarce-te de grabă îndărăt, şi cum te vei 

apropia de casă, începe a striga în gura mare: 

Sus pe vârfu dealului, 

Dealu Galileului 

Arde strasnic un foc mare 

Cu para până la soare, 

De se vede-n lumea largă 

Și se miră lumea - ntreagă! 


n 


! “Tache Papahagi, Graiul $i folklorul Maramureşului, 
Bucureşti, Cultura Națională, 1925, pp. 156-157. 
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i on" 


Nevasta făcu așa cum a învățat-o vecină-sa: se întoarse 
într-o fugă până acasă si cum a intrat în ogradă, a început a 
striga după cum o învățase. Baba venită. adică Sf. Vineri, cum a. 
auzit cuvintele aceastea a și ieşit din casă afară, zicând: | 
„Para aceea arde copiii mei. (s.n.) | 
… Si fără a mai sta mult pe gânduri, a început a alerga, ca 
să vadă ce-i. ”! | tyi 


Reținem un fapt de însemnătate; Reprezentările 
mitologice feminine sunt imaginate în ipostază maternă. 
Perechea mamă-copil este vulnerabilă $i în domeniul sacru, 
în special prin foc. y | > | 

Dacă există o familie omenească si o familie 
extraumanä, în aceasta din urmă tatăl fiind absent, este 
posibilă comunicarea, schimbul între grupuri. Acest schimb 
se petrece într-adevăr; constituie o problemă etnologică. 
Naratiunile mitologice înregistrează furtul şi schiinbul de 


copii: 
| “Sunt milostene care fură prunci mnici; ieu pe cel bun si 
pune unu rău în locu lui. Boreasa nu şti; tăt îi dă jâfà şi-l 


mulcome /etc./. Da iel nu creşte, stă tot aşa, îi nemuric, îi prunc 
schimbat. Trămură așa, îi nemuric Devei nes L- 


În alte zone substituirea este atribuită diavolului, 
fiindcă dispare o diferenţiere (masculin - feminin), iar 


Pie eat cărui Ci Sa. a 7 2” 
! T. Pamfile, op. cit., p. 118. 


„2 Vasile Scurtu, Cercetări folklorice în Ugocea românească, în. 
Anuarul Arhivei de Folklor, București, 1942, p. 155. 
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clasificarea ființelor malefice își pierde fineţea. Diavolul 
asumă toate rolurile răului. Informatorul explică obiceiul de 
a păstra lampa aprinsă de la naşterea copilului până la Teniti 
prin funcția pc e pipa a luminii: 


“Dacâ-i întuneric, poati så schimbi copchilu, al strici 


nil 


diavolu. 


Copiii înlocuiți, demonici, sunt îndeobşte 
inadaptabili în mediul uman, nu progresează firesc, 
achiziționează cu mare dificultate limbajul: 


“Copiii schimbaţi au capul mare, că nu și-l pot ținea, 
cade în toate părțile; sunt slabi, înșiraţi si cu picioarele moi; nu 
pot umbla si nu pot vorbi, cine ştie până la câți ani.” 


O modalitate magică de a provoca restituirea 
copilului adevărat este torturarea odraslei diavolesti cu nouă 
spini: 


“În Siret era una, Mărdăreasa, care avea un copil 
schimbat, era de vro pâtru ani și tot în leagăn şedea. Ea lua sama 
că toată mâncarea ce lasa în oale si talgere o mânca cineva. 
Nişte vecini au fnväfat-0 să pândească si a văzut cum copilul din 
leagăn se întindea şi mânca totul. l-au spus că să-l puie într-un 
sac şi să-l bată cu nouă spini crescuţi din acel an, nu tare 
ghimposi, până ce-a zice: «Lasă-mă, nu mă omori, că ţi-l voi 


| Elena Niculiţă- Voronca, Datini, p. 512. 
2 Elena Niculiţă-Voronca, Datini, p. 513. 
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aduce pe al tău.» Ea a făcut aşa şi i-a adus copilul, dară până în 
trei zile a murit.’ 


În situaţia citată, readaptarea copilului de om, la 
mediul uman părăsit, a doua trecere, este imposibilă, se 
soldează cu moartea. 

O altă variantă înfățișează, dimpotrivă, prosperitatea 
progeniturii umane restituite: 


“La o femeie s-a uitat un copil pe fereastră si a văzut pe 
altul; din ceasul acela. copilul s-a schimbat. Era amu de 7 ani şi 
nici nu umbla, nici nu vorbea, sta în leagăn. Pe femeie au învățat- 
o altele, ca să puie 7 găoci de ouă în vatră si să facă o bortă în 
pod, să se uite ce va face el în casă. Da el.s-a întins din leagăn. 
până la vatră si mânca din cârmojele. de ouă. Când a intrat 
femeia în casă, el iute s-a pus înapoi cum a fost. Ea a luat o 
mătură si atâta l-a bătut, până a zis: «Nu mă bate, că [i-l voi 
aduce pe + al tău!» Și îndată i l-a adus - şi aşa era de gras ; si de 
frumos şi de mare copilul ei! 

L-au fost ținut bine necuraţii!”? 


O narațiune culeasă din Mihalcea prezintă copilul 
schimbat, în stadiul său liminal. Noua lui mamă îl supune pe 
copil unui test, în fapt îl obligă la i între natură și 
cultură, între hrana sălbatică şi cea umană: 


lidem, p. 513. 


? idem, p. 514. 
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“O femeie avea un copil schimbat, avea 7 ani şi- era 
numai cât mâna de mare si subțire ca degetul, sta în covată. Au 
învățat-o să fiarbă broască cu smântână si pui cu smântână şi să 
puie pe poliţă; şi ea să facă o bortă în uşă şi să se uite. Femeia l- 
a văzut cum s-a întins şi se uita în cale zicând: «Oare broasca s-o 
mănânc, oare puiul?» Și a mâncat puiul. Hi | 

"O istorie intens dramatică vorbeşte despre nașteri 
aproape concomitente, una în casa unui om, cealaltă în casa 
vidmei. Aceeaşi moasä ajută în ambele cazuri. Tot ea, printr- 
o ingenioasă stratagemă, obligă pe bărbatul vidmei să 
restituie copilul PRE 


“O moaşă a fost la o naștere. A scaldat copilul, l-a 
infäsat şi acuma pornea să se ducă acasă. lată că vine un om cu 
un suman alb si o chiamă să vie la femeia lui, că se trudeste de 
copil. Moasa iese afară după dânsul. deodară se face un vânt 
mare, întunecat, o ia pe sus şi o duce. Într-o pădure, la un loc, 
a slobozit-o jos și a dus-o într-o casă. Acolo se trudea femeia 
necuratului, vidma, de copil; - avea păr pe picioare si pe trup. 
Moaga i-a ajutat. Ea a făcut o dihanie urâtă. Omul a luat dihania 
cea de copil şi s-a dus fuga cu el de l-a schimbat tocmai la femeia 
de unde luase pe mod$à. Cât ai clipi din ochi, el a şi fost înapoi 
si a pus copilul î în loc. Moasa îndată l-a cunoscut. A luat și l-a 
scăldat și i-a băgat un bold copilului sub unghie. Copilul a 
început a fipa cât putea. Acuma trebuia moașa să se ducă. În 
cuptor ardea foc; omul acela a luat cu lopata jeratec, i-a zis 
moasei să fie poala şi i-a umplut poala cu jeratec drept răsplată. 
Aceia erau galbeni. Dară i-a spus să nu spuie la nimene. După 
aceea a luat-o iar aşa ca un vânt $-a dus-o înapoi la casa femeiei 


! ibid. 
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de “unde o luase. Moasa, cum a întrat în casă, fuga la copil; 
îndată l-a cunoscut, că era cel mosit de ea. Dar n-a trecut mult şi 
vidma dacă a văzut că copilul țiuie tot una, l-a trimis înapoi și l- 
au. luat pe allori Moașa îndată a scos boldul si copilula tăcut: 
«De amu nu aveți grijă- zice moașa =, că nu vi l-a mai.schimba!» 

Si de atunci nu se mai lasă moaşa să meargă cu mâna 
goală de la lehuză; măcar ceva trebui să-i deie când merge, căci 
de-o întâlneşte dracul, o ia la femeia lui; macar o leacă de făină 
și.sare, că'atunci se chiamă că lucrul ei s-a RE se 


În AS lumi paralele, omenească şi demonică, se 
petrece 4 aproape simultan acelaşi eveniment. Există. un adjuvant 
Și un martor comun: MOASA, mediator între lumi. Povestea spune 
limpede că ea determină restituirea definitivă a copilului, îl trece 
pe copil dintr-o lume într-alta, este un maestru al trecerii care îl 
marchează prin. suferință - fnfige amal: - pe cälätor, + cum se: 

întâmplă în scenariile rituale: 

De ce se produce bizareria “schimbului? Să ne: 
închipuim că naratiunile în cauză au fost construite şi 
vehiculate cu o intenţie etiologică, și anume să lămurească 
apariţia copiilor handicapati? | 

__„ Intenţia etiologicä.este perfect sterilă. N-a produs ŞI 
nu va produce, niciodată. Este un adaus grefat pe structuri 
generate de alte cauze. ,.. 

Cum ar fi tratat Van Fra problema schimbului 
simplu sau-dublu al copiilor? Categoric, ar fi exclus din 

categoria-riturilor de trecere actele de protecție împotriva 
duhurilorrele. Cât despre naratiuni, ar spune Lévi-Strauss (v. 
supra), ele trebuie să fie eliminate din discuția despre rit, ca 


l ibid, 
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mitologie implicită, altératoare a obiectului ritual, ca glosä 
sau comentariu de altă natură decât ritul. Totuși, aceste 
istorii sunt de natura ritului şi le vom trata ca atare, aplicând 
tezele despre liminalitate ale lui Victor Turner. 

. Tendinţa de pură distrugere a noului-născut şi a 
mamei, manifestă în actele Samcăi, Mumei Pădurii etc., 
tentativele de mutilare, provocarea plânsului ş.a. intră în 
clasa pe care am denumit-o anihilarea naşterii. Judecând 
după stadiile lui Van Gennep, toate acestea aparţin separării 
dificile, ruperii nou-născutului de lumea  prenatală, 
demonică, contestatară a naşterii. Raptul fără substituire intră 
în aceeași clasă de fapte. | 

Balansul, dubla trecere a nou-näscutului din lumea 
umană în cea a răpitorilor Supranaturali și invers, ține de 
liminalitate cu o specificare importantă. Trecerea se face din 
stadiul prenatal în stadiul natal, iar limenul (pragul) trecut 
prin legănare! se află între aceste domenii. Până la stabilirea 
irevocabilă a copilului în familia umană, există o perioadă de 
indecizie, de ambiguitate: nici - nici, între şi între, betwixt 
and between, după formula lui Turner: 


! Vezi pentru trecerea sacrificială între lumi legänarea jertfei 
comparabilă cu legănarea colivei în ritul funebru: “Şi toate acestea le-a 
pus pe mâinile lui Aaron şi pe mâinile fiilor săi şi le-au dus legănându-le 
înaintea feţei Domnului./ Apoi a luat Moise acestea din mâinile lor şi le-a 
ars pe jertfelnic ardere de tot; aceasta a fost jertfa de sfințire, mireasmă 
plăcută, jertfă Domnului / Luând apoi pieptul, Moise l-a adus, 
legănându-l înaintea feţei Domnului; aceasta era partea lui Moise din 
berbecul sfințirii, cum poruncise Domnul lui Moise.” Biblia sau Sfânta 
Scriptură, Leviticul, 8, 27-29, Societatea Biblică Interconfesională din 
România, 1997, p. 123. 
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“The attributes of liminality.-or of. liminal personae 
(«threshold people») are. necessarily ambiguous, . since this 
condition and these persons elude or slip through the network of 
classifications that normally locate. states and. positions in 
cultural space. Liminal entities are neither here nor there; they 
are betwixt and between the positions assigned and drrayed by 
low, custom, convention, ‘and “ceremonial. “AS ‘such: their 
ambiguous and indeter minate attributes are expressed by àrich 
variety of symbols in the many'socieries that ritualize social and 
cultural. transitions.. Thus, liminality is frequentiÿ likened: to 
death, to being in the womb, to. invisibility, to: darkness, to 
bisexuality; 10, the, wilderness, and 10 an. eclipse. of the sun or 
moon.’ 

“Considerăm că explicaţia prin liminalitate a textelor 
despre dubla substituție clarifică semnificația interferentelor dintre 
lumi. în perioada , naşterii, Riturile de trecere produc rupturi, 
bineînțeles. simbolice, . prin care spații altfel distincte şi. bine 
delimitate. pot comunica în ‚dublu sens. „Aparenţa maleficä a 
comunicării nu este obligatorie. Făpturile pădurii pătrund în case, 
oamenii sunt purtați de “un- vânt mare, întunecat” spre casele 
vidmei sau urcă dealul Galareului în căutarea unor inimi. 

Cu siguranță. un mare număr de fapte care servesc 
ipoteza noastră au rărnas în afara analizei. La fel suntem 
convinși de existența fenomenelor care infirmă asertiunile 
noastre, am trecut pe lângă ele, sub impulsul unei 
perspective involuntar totalitare, care investeşte semnele 
doar cu semnificația conflictului si tensiunii. 


l Kicia Turner,: Le phénomène rituel. Structure .et 
contrestructure, Paris, P.U.F., 1990, p. 96. 
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disputelor de suprafață, numeroase și frapante: Înainte de'a 
trece la detalierea actelor de agresiune simbolică specifice 
nunţii, suntem obligați să notăm - tot după Bîrlea - un alt 
contrast, de' data aceasta între e pete « st forța 
mirilor: : | 


“Dar dacà mirii se vädesc cei mai expusi si par ca atare 
cei mai neajutorafi, în chip contrastant eirsunt dotați si cu 
anumite puteri speciale pe care le dețin numai în această fază 
tranzitorie.” 


Vulnerabilitatea are aceeaşi sursă cu puterea, şi 
anume sacrul, deschis prin trecere pentru miri. Bineînţeles, 
riturile de trecere nu sunt singurele moduri comportamentale 

care implică fragilitate şi putere. Un bun exemplu de 
ambivalentä descoperim în Căluş, ai cărui actanți 
dispensatori de energie, vindecători, trăiesc sub ameninţarea 
Ielelor, acestea fiind chiar sursa puterii lor. 

Edward Westermarck, în “Istoria căsătoriei”, oferă 
o colecție de date privind un procedeu de contractare a 
căsătoriei prin violență: raptul sau capturarea femeii. 
Atestările provin, pentru lumea “primitivă”, de la populaţiile 
Yaghan, Ona (Tara de Foc), Karaya, Bororo (Brazilia), 
Maca, Jibaro (Ecuador), Caraibi, Zaparo, Luiseno, Comansi 
Aht, Thompson (Columbia Britanică), Unimak, Ciucci, 
Ghiliak, Samoezi, Votiaci, Ostiaci, Voguli, Ceremisi, 
Mordvini, tătari din Crimeea, estonieni, iacufi, calmuci, 
tibetani, Sikh, Malayali, Gond, Bhuyis, Ho, Moran, Negrito, 


idem, p. 426. 
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Mexeo; Maori, tasmanieni, Sakalavi, Auin, hotentoti, 
Abebus, Babati, Baicu, Angomi, Kavirondo, Ait Warian etc. 

„Codul de legi al lui: Manu înregistra între cele opt 
modalități consfintite juridic de căsătorie, râkshasa, răpirea 
unei fete din eat ei casă, după distrugerea avutului ei și 
uciderea rudelor.? 

„Răpirea Sabinelor, ferré sau “nu, e bine 
cunoscută. Exemplele se pot multiplica, dar nu este necesar. 
Importantă “este concluzia sociologului. care, mizând pe 
documentele citate, respinge ideea unei căsătorii prin rapt ca 
procedeu curent, normal sau unic. 


“De sorte que, tout bien examine, il n'y a pas un seul 
peuple au monde chez qui le mariage par rapt soit le mode 
courant, normal ou unique de contracter un mariage. D'après les 
documentsucités ci-dessus et les autres relevés par d’autres 
Quieurs, C'est soit un incident de guerre, soit un procédé pour 
tourner des difficultés et des empèchements.c qui s'opposent au 
procédé d obtention ordinaire d'une épouse. 


| Westermarck interpretează corect comportamentul 
agresiv, în. ceremoniile nuptiale, fără să-l considere -0 
supravieţuire a raptului ritual primitiv, Roscoe. descrie o 
secvenţă rituală de nuniă în care este figurată perfect adecvat 


LE, rănite; rs a mariage, Paris, Mercure de 
France, 1934, p. |. | 


f Legea lui Manu, Bucureşti, Editura Chrater, s.a., p. 61. 


Ÿ E. Westermarck, op. cit., p. 17. 
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smulgerea logodnicei și rezistența la smulgere. Obiectul 
disputei este în mod efectiv supus unor tensiuni 
contradictorii: 


“Chez les Banyankole ou Bahims, le fiance entre dans le 
kraal de la famille de la fille et est conduit à la hutte où elle 
l'attend debout. Il lui prend la main droite et l'amène hors de la 
maison et du kraal devant les hôtes assemblés. L'un des 
apparentés de la fille prend une forte corde etl'attache à l'une 
des jambes de la fille. Les membres du clan du fiancé et de la 
fiancée choisissent alors un des côtes et tirent à qui mieux mieux 
en sens opposé. Le clan de la fille lutte pour conserver sa soeur 
et le clan du fiancé pour l'emporter. Pendant cette lutte, la fille 
ne cesse de pleurer parce qu'on l'arrache à sa maison paternelle 
et à ses apparentés. C'est la coutume pour elle d'agir ainsi. Le 
fiancé se tient près d'elle, la tenant toujours par la main et quand 
la secousse finale est donnée en sa faveur, il fair glisser la corde 
sur sa cheville et l'emmène rapidement à quelques mètres vers un 
petit groupe qui attend à côté d'une peau de vache étendue par 
terre. La fille s'assied sur cette peau, puis les jeunes gens la 
soulèvent et l'emportent triomphalement en courrant jusqu'à la 
maison des parents du fiancé, poursuivis par les amis et les 
parents de la fille.” 


Violenţa fictivă sau reală în timpul nunţii este o 
realitate universală. Înainte de a discuta despre fenomenele 
de rezistență rituală, considerăm necesară o investigație 
concisă în teritoriul basmului fantastic. 

Propp atacă o problemă de mare interes pentru noi: 
răpirea fetelor de împărat. Izolarea, explică folcloristul rus, 


! idem, p. 59. 
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——————— EEEa 


avea drept scop - indiferent de formele ei - apărarea tinerei 
fete de virtualii răpitori din lumea supranaturală, în genere 
zmei. Încălcarea interdictiei de a ieși din locul fortificat se 
produce obligatoriu în basm - remarcă Propp -, iar 
nerespectarea tabuului atrage ir ge sine în | mod necesar 
raptul: 


“Basmul folosește motivul izolării si al încălcării ei 
pentru a pregăti și motiva - sub raport artistic - răpirea copiilor ` 
de împărat de cätre zmei sau alte făpturi care apar pe 
neaşteptate, nu se ştie de unde. Izolarea ca atare însă, nu este 
niciodată motivată în basm. ” 


Claustrarea fetei precedă căsătoria, mai exact 
contactul sexual cu un reprezentant al lumii divine. Tânăra 
fată de împărat, aparent ferită de pericolul unei întâlniri, este 
de fapt protejată de posibila intruziune umană şi păstrată 
pentru o comunicare de rang înalt:. 


“Izolarea în turn este, evident, .o pregătire în vederea 
unei căsătorii, mai mult >a unei căsătorii cu o ființă neobișnuită, 
de rang divin, viitorul tată al unui fiu care e si el o divinitate: 
Ivan Vântul în basmul rusesc si Perseu în miturile grecești. g° 


Existä deci, pentru nubilele imperiale, un partener 
suprauman invadator al locului ferit sau un răpitor de natura 


o> 


VI. 1. Propp, Rădăcinile istorice ale basmului fantastic, 
Bucureşti, Univers, 1973, p. 40. 


3 idem, p. 37. 
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zmeului. În demonstraţia lui Propp, zmeul răpitor figurează 
moartea în ipostaza violentă de agresiune împotriva 
sufletului. Elementul erotic nu contrazice teza despre moarte, 
întrucât într-un stadiu relativ nou al reprezentărilor funerare, 
raptul mortal a fost imaginat ca uniune erotică: 


“Grecii cunoşteau răpirea amoroasă ca unul din tipurile 
morții. Este cunoscută sentința lui Artemidor: «Dacă bolnavul 
visează că se: uneşte prin căsătorie cu un zeu sau cu © zeiță, 


moarte înseamnă. »”! | ” 


Unele din tabletele descoperite în locurile de 
înhumare înfăţişează o femeie răpită din rândul madelor care 
o bocesc pe moartă, de către un frumos tânăr înaripat:?. 


ii” aapi HAS antică, moartea era concepută Ca. Oo 
căsătorie cu divinitatea morții; cel mort sărbătorea căsătoria cu 
ea””, situație ce s-a răsfrânt în riturile nuptiale. “Căsătoria 
constituie o imagine tipică din ornamentarea sarcofagului; 
divinitățile căsătoriei sunt cele ale morții: procesiunea mortuară 
si cea nupțială sunt identice; logodnica este adusă noaptea la 
lumina făcliilor, patul nupțial este împodobit asemeni patului de 
moarte, iar procesiunea în jurul altarului este analogă cu riturile 
funerare.” : | 


! idem, p. 316. 
? idem, + 317. 
3 ibid. 
* ibid. 
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„Aceste, date, oricând: multiplicabile, (se pare “că; 
etimologic, cimitirul are semnificaţia de cameră nupţială; 
iniţierile. orfice erau concepute ca nuntă etc.) probează că 
spectrul nunții postume, este cu mult mai întins decât cred. 
etnografii şi foleloriştii: care limitează studiul la prblema 
tinerilor nelumiti. 

„Probabil, resortul logic pdi mai adânc al coincidentei 
ține .de structura riturilor de trecere. Agregarea chiar si 
postumă se investește cu emblemele nunții, fiindcä uniunea 
prin excelență este cea nuptialä. Astfel orice formă a: 
solidarității și deplinei comuniuni cu un nou stadiu ontologic 
se poate înfățișa cu expresia nunţii. 

Interesantă din' perspectivă noastră este rivalitatea 
care opune în basmul fantastic pe răpitor și contraräpitor, 
disputa dintre zmeu și erou pentru fată. Propp desfăşoară o 
mare lit susținută de erudiție în explicarea dublei 
nunţi a eroului, vorbeşte despre reflexul deflorării totemice, 
îl tratează pe zmeu ca dublu al eroului. În fapt, deşi nu 
aparține literaturii rituale şi nici nu poate fi integral explicat 
prin antecedentele ‘sale rituale, „basmul, tratează. tema 
concurenţei pentru obţinerea fetei după. o logică sensibil. 
rituală. Agresiunea. și contraagresiunea, mutarea violentă 
într-o lume de dincolo si revenirea în spaţiul uman, prezintă 
o analogie frapantă cu subiectul povestirilor articulate pe 
terenul nașterii. Copilul substituit şi recuperat, ca şi tânăra 
fată de împărat, exprimă balansul stării liminale. Evident, 
nunta în accepţia ei strict rituală nu conţine - ar fi un 
contrasens - decât trecere” cu numeroase simbolizări ale 


om 


! idem, p. 153 sq. 
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raptului,. dintr-o familie în alta; niciodată de pe tărâmul 
pământean pe alt tărâm, deşi nu lipsesc din Cântecul miresei 
referiri la o călătorie “peste munți, în alte curți”, mult mai 
lungă decât cea concret-fizică. 

Basmul fantastic procedează în mod paralel cu ritul 
de trecere, în măsura în care plasează fata de împărat ca 
obiect al dorințelor celor doi parteneri succesivi şi adversi: 
zmeul şi eroul. Nu trebuie să descoperim neapărat 
fundamente şi chei în câmpul ritualității. Domeniul 
naratiunilor populare abundă în fantasme care bântuie fie 
imaginarul feminin, fie cel masculin: zburătorul, fata- 
pădurii, strigoii etc. Totul se petrece ca $i cum tinerele 
nubile, indiferent de rangul social, ar atrage în preajma lor 
ființe masculine din toate regnurile și lumile posibile, ar crea 
un câmp irezistibil de gravitație şi deseori de luptă. 

Eminescu, indiferent de posibilele surse, era marcat 
de tensiunea romantică a dublei iubiri şi nunți. Blanca este 
încă din leagăn destinată mirelui divin, “cel din stele”, dar se 
pierde în codri, călare, alături de un fiu al pădurii, Făt- 
Frumos din tei. Arald, “copilul rege”, nunteste din nou, ca 
strigoi, cu mireasa lui moartă. Luceafărul este mirele din 
înalt, concurat de forţa de seducţie a mirelui “de nimic”, 
Cătălin. 

Una dintre dificultățile simbolice impuse mineke este 
urmărirea viitoarei partenere și acest lucru este atestat în 
anumite culturi ca act gestual: o cursă fizică de alergare, 

canotaj etc., soldată cu prinderea miresei. Vânătoarea 

nuptialä duce, prin complexe procese de alegoreză, la 
strălucirea literară îndepărtată de simpla urmărire fizică 
aflată probabil în punctul de origine al actului ritual. 
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+ Este. binecunoscută legenda Atlantei, « eroină 
arcadiană sau beotianä după diferite tradiţii. Maestră în 
vânătoare, sălbatică și solitarä,, Atlanta: își sfidează 
pretendentii, provocându-i la un concurs de alergare în care 
învinsul își primea din mâinile ei moartea, iar învingătorul îi 
devenea soț. Melanion câştigă cursa, graţie merelor de aur 
dăruite de Venus, dar:o gafă rituală a celor doi îndrăgostiți 
provoacă mânia divină şi duce la metamorfoza în leu și 
leoaică. + | | 
Creaţiile româneşti de petire, logodnă, de ducere a 
miresei la cununie conţin imaginile urmăririi cinegetice a 
prăzii maritale: 


“Că-al nost tânăr împărat 
Toată oastea a adunat 
Si a scos-o la vânat 
Ca să vâneze: 
"Munţii cu râsii, 
Măgurile cu fiarele, 
Bârcile cu ciutele, 
Stâncile cu caprele, - 
Rediurile cu vulpile, 
“Bălțile cu peştele, 
Satele cu jitele, 

„Câmpiile cu florile, 
Poienile cu zânele, 

. Dumbrävile cu izvoarele; | 
Dumbrävi mari si umbricioase, 
Văi adânci si răcoroase, 

Câmpuri largi, înflor itoare, 
Cu izvoare Curgătoa! e 
Și răcoritoare; 
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Să prindem soboli si râsi, 
Să-mpuşcăm lupi, vulpi şi urşi. 
Când au fost la o milă de loc 

Stătu toată oastea pe loc, 

Dădu peste-o urmă de fiară mare, 
Și cum dădu de acea urmă de fiară 
Stătu singur împăratul și se mirară: 
«Urma-aceasta de ce să fie?» 

Si el îndată a strâns sfetnici 

Și filozofi mari si vrednici, 
Sfernicii se sfătuia 

Iar filozofii tăcea 

Și la urmă tot privea; 

Sfetnicii au sfătuit 

Iar filozofii au ghicit, 

„Sfetnicul dintâi a zis: ~ 

«Aceasta-i urmă de zână 

Ca să fie soață bună 

" Cu-mpăratul dimpreună!» 
Sfetnicul al doilea a zis: 
«Aceasta-i urmă de floare de rai, 
Care cu al nostru împărat 

Va fi un soț de bun trai; 

. C-a nost tânăr împărat 

Pe-aceste locuri a värat 

Si a iernat 

Și ştie florile 

Si garoafele 

Unde cresc si-nfloresc 

Și-a văzut în räsäriturile 
Domniilor-voastre o floare 3 
Cu raze de soare, 

Care ziua înfloreşte, 

Noaptea creşte 
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Si-a odrăsli nu mai odräsleste. 

lar al nost tânăr împărat 

Asa a pus la socotinfà: 

Ca să mute-această floare 

Cu raze de soare, 

Din răsăriturile dommniilor-voastre. : 
În grădina-mpărătească 

Unde ziua sà-nfloreascà. 

Și noaptea să odrăslească, 

Toată lumea să-i fericească!»” 


Este demnă de relevat propensiunea textului spre o 
cutreierare exhaustivă, spre epuizarea formelor spatiale: 
munți, măguri, stânci, câmpii, a vegetației, a animalelor și 
chiar a lumii populate de oameni: “satele cu fetele”. 
Amploarea vânătorii - în afara de indiscutabila bucurie a 
improvizaţiei - semnifică un demers total, absolut, îndreptat 
spre o țintă unică, centru al spaţiului colindat: urma de fiară. 
Fiarä şi floare. Fiară si zână. Mireasa participă la regnul 
vegetal, la cel animal şi uman si la supraumanitatea zânelor. 
Nu este o incongruentä. Asimilările succesive ale fetei o 
proiectează în totalitatea anterior exprimată prin vânarea 
universală si, în chip straniu; pentru că mireasa nu mișcă nici 
un deget, discursul colăcerului o apropie ‘de conditia eroului 
traditional masculin, care poate avea o naștere vegetală, 
cunoaște metamor foza în fiară. 


i Ne E 


l Simion Florea Marian, Nunta la români. Studiu istorico- 
etnografic comparativ, Bucureşti, Editura Academiei Române, 1890, p. 
169. 
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O incongruentä totuşi există. Oastea caută o pradă 
nemișcată, aflată în casa ei, nu urmăreşte o pradă în fugă, 
descoperă vânatul în “vizuină”. Rezolvarea, de fapt 
alunecarea bruscă a textului, se face prin figura florii 
neroditoare. O vânătoare ar trebui să se încheie cu un act de 
forță asupra pradei, dar aici ea este brusc întreruptă de 
blândețea grădinii înflorite. Atalanta, renumită în arta 
vânătorească, își întrerupe fuga atrasă de fructele de aur. 
Problema următoare a oratiei este transplantul în vederea 
rodirii, o transparentă codificare a realei mutări a miresei în 
casa mirelui. 

Discursul mitologic despre vânătoare se articulează 
cu literaturizarea ritualului propriu-zis, mizând pe universala 
metaforă a feminitätii florale, bine reprezentată î în cântecele 
nuptiale.! 

Intersecţia dintre textul pur mitologic și textul 
descriptiv care transpune actele rituale nonverbale a fost 
studiată în literatura etnologică și face parte dintre faptele 
general admise. 

Abia în finalul oratiei apare ameninţarea pronunțată 
de emisarul mirelui: 


“Usele să descuiefi, 

Că de nu, dăm din armäyi 
Și vom da cu-armätile 

Si vom sparge usele 


! Cântecele miresei în mod special atrag atenţia asupra 
omologiei fată-floare. Căsătoria înseamnă în aceste cântece despărțirea 


simbolică de regnul floral. 
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Și vom da cu pistoalele 
Si-om sfărâma ferestile. ”! 


Textul oratiei: debutează cu o posibilă violenţă - 
vânătoarea, - necon-sumată, în partea mediană desființează 
agresiunea prin invocarea simbolicii vegetale şi se încheie cu 
iminenta unei violente directe, militare, exercitate asupra 
grupului miresei. Vânătoare, grădinărit şi război sunt temele 
oraţiei care se mișcă dinspre teritoriul sălbatic spre cel 
cultivat si renunţă în ultimă instanță la relațiile metaforice cu 
fiare şi flori, proclamând conflictul între grapilh umane: 
asediați şi asediatori. 

O altă clasă de texte rituale, colindele, exploatează 
y vânătoarea prenupțială în direcții mult mai complexe decât 
orația, fapt explicabil şi prin libertatea colindei de a trata 
despre nuntă de; la distanţă, fără a fi direct implicată în 
stringentele temporale și funcţionale ale nunţii propriu-zise. 

: Am Citat într-un alt context - relaţia dintre etologie şi 
etnologie - exemplul animalului marin care-și oferă sora 
vânătorului. .O : altă variantă rezolvă agresiunea printr-o 
promisiune maritală din partea cerbului amenințat cu 
sägetarea: 


“La munti ninge, plouă, : 
Ler dalerui Doamne, : 
La șes cade rouă. 

Roua de la munte 

Cu a de la şes 

lei să adunară, 


! Simion Florea Marian; op. cit., p. 171. 
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„Și să prefăceară 
ladără măruntă, 
Trestie-nflorită. 

Un cerb să-nvăţară 
ladära mâncară, 
Trestia-ncurcară. . 
luăn bun bărbat 

El s-a lăudat 
Că-mi va săgetară. 


- Juane, luane, 

Nu te lăuda 

Că mi-i sägeta! 
Draji cuarnele mele 
Te-oi lua în ele 

Și te-oi arunca 
Peste munţi înalți, 
Peste brazi rotunzi, 
Unde iarba crește, 
‘N patru sä-mpleteste, 
Pe jos putrezeşte; 
Jos la fântâni reci 
Vin fete de greci 

Și tu să-ți alegi, 
Tăie care-ţi place, 
Și mi să-n dai pace. 
Noi vi-o cântămu 

Și ni-o colindămu 
Găzdii i-nchinăm! ”" 


! A. I. F. fg. 5397 c - Agnita - Agnita - Brașov. Culeg. Ilarion 
Cocisiu, în La luncile soarelui. Antologie a colindelor laice, Bucureşti, 
E.P.L.,1964, p. 116-117. 
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De data aceasta darul promis în schimbul vieții nu 
este sora animalului vânat, deci relaţia erotică sau nunta se 
produce prin mediatorul animal, fără să angajeze direct 
corpul prăzii sacrificate, ca în alte colinde, sau ruda de sânge, 
sora vânatului. Probabil textul aparține unui stadiu mai nou 
de transformare a colindei. Interesantă -este corelarea: 
toposului final: IMA 


“Unde iarba crește, 
“N patru sä-mpleteste, 
Pe jos putrezeste” 


cu secvența inițială: 


“ladära mâncară, ` 
Trestia-ncurcară”.. 


Cerbul pătrunde intr-un spaţiu vegetal unde distruge și 
încurcă şi îi promite eroului că îl va proiecta cu coarnele într- 
un loc unde iarba se împletește, deci se “încurcă” de la sine 
şi putrezeste, deci se distruge singură. . 

Animalul sălbatic ajunge “ici”, în spațiul nostru, și 
comite exact faptele pe care le vom regăsi în domeniul 
sălbatic unde va ajunge luăn, doar că acolo vegetația se 
dezorganizează şi se distruge fără intervenţia externă. 


Vânătoarea de cerb urmată de construirea unei nunți: 


“Cu cärnita lui 

Nunta să-şi ridice, 
„Nunta și nuntașii 

Și toţi megiaşii?” 
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„se complică în unele variante cu motivul fetei purtate într-un 
leagăn de mătase aşezat în coarnele cerbului: 


“Cetinele, cetinioară, dragă Ler! 
Oltul mic mare-a venit 
Și de mare 
margini n-are; 
iar pe Olt 

: ce mi-si că vine? 
Brazi înalți, 
molifți uscați. 
Printre brazi, 
printre molifti, 
not îmi noată 
cerb stretin. 
Cerbu-noată, 
coarne poartă, 
iar în vârful coarnelor 
leagăn verde de mătase, 
împletit cu vifa-n şase. 
Dar în leagăn 
cine-mi şade? 
la (cutare) fată-mare 
cu codifa pe spinare, 
strălucind ca sfântul soare. 
Îmi coase 
şi-mi chindiseste 

- guleraș lui taică-său. 
Și nu-mi coase 
Și să-mi coase 
Și să-mi tacă, 
Ci din gură viers îi cură: 
- Lin, mai lin, cerbe stretin, 
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lin, mai lin, cu notätura, 
să nu-mi turburi cusătura, F, 
că fac val talazuri mari 
si din coarne i-oi cădea., : 
Lin, mai lin, cerbe stretin, 
c-am trei frați 
la curte dați 
si la curte-nvaţă multe, 
câtesi trei sunt vânători, de soimei asmuţitori. 
Ei pre tine te-or vedea, 
după mine-or alerga, 
cu soimeii te-or goni, 
c-ogäreii te-or sili, 
cu suliti te-or îmboldi. 
Lin, mai lin, cerbe stretin, 
c-ai mei fraţi de te-or vedea, 
o să-mi facă nuntita 
cu sărmană carnea ta.. 
Cerbule, cu oasele . 
mi-or dulgheri casele; 
cerbule, cu pielea ta 
mi-or înveli căsuţa; 
cerbule, cu sângele 
mi-or zugrăvi casele; 
cerbule, si ci: capul 
or prăznui praznicul; 
cerbule, cäpäfâna 
or pune-o-n portifà, 
“n portiță boltită, 

À jos de grădiniţă; 
din unghile tale 
mi-or face pahar, : 
pahar de clestar . 
să bea mari boiari 
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rar, la zile mari, 
ziua de Crăciun 
s-a de Bobotează, 
„când preoţi botează, 
„ lumea crestineazà, | 
lumea si pământul 
şi pe noi cu totul. . 
La mulți ani cu bine 
si cu sănătate 
ici în ceste case.” 


Animalul vânat se arată a fi dispensator de fete: soții 
sau ibovnice. Ne punem 6 întrebare firească: de ce prada nu 
este un simbol al feminitätii, așa cum se întâmplă în orafii, 
si este doar un intermediar în drumul spre căsătorie? Înainte 
de a da un răspuns, vom încerca să descifrăm semnificațiile 
textelor de aparenţă sacrificială, în care cerbul susține nunta 
“ridicată” din trupul său. Să renunțăm temporar la adjuvantii 
etnografici și să ne limităm la literatură, cu toate riscurile 
asumate. 'Carnea, oasele, pielea, sângele, capul, unghiile 
devin materia ospätului nuptial şi elemente ale casei în care 
va locui tânăra mireasă. Fata purtată în leagăn - casă 
nucleară, simbol al intimităţii - va locui chiar în interiorul. 
animalului, sub pielea lui, între oasele lui, înconjurată de 
sângele lui si se va ospăta cu carnea lui. Această comuniune 
organică poate fi interpretată ca nuntă sui-generis tocmai cu 
animalul vânat care, deşi mâncat, înghiţit, se recompune ca 
recipient înghițitor? Oricum, solidaritatea nuptialä a fetei cu 


G. Dem. Teodorescu, Poezii populare române, Bucureşti, 
Minerva, 1982, pp. 70-71. 
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cerbul face din cel din urmă un straniu mire; ucis şi refăcut 
în chip de casă a nunții. Există variante în care victima însăși 
cere ucigașului să fie împărțită, mâncată și reconstruită, îşi 
fixează destinul postum. Acest lucru recheâmă î in memorie 
un celebru şi anonim păstor, pe cel mái mic și străin, care 
cere prezumtivilor săi asasini să fie lăsat, în moarte si după 
moarte, cu îmbrăcămintea si uneltele lui ca recuzită funerară. 
Păstorul Mioriţei îşi construieşte ceremonia funebră din el si 
ale lui, din haine și instrumente care-i împrejmuiesc trupul 
ca prelungiri ale pielii, gurii şi suflării - sufletului (fluierul), : 
brațelor. (lancea). Autonomia supremă a'ciobanului stă în 

“ridicarea” morții din el însuşi, aşa cum.animalul. vânat, si 
ucis în colindă “ridică” din carnea, oasele şi sângele lui 
nunta. Suntem convinşi. că :0. comunicare, o solidaritate 
subterană Și profundă uneşte victima edificatoare de nuntă cu 
victima creatoare de înmormântare si, fără să emitem ipoteze: 
ipoteze precare privitoare la o posibilă contaminare a textelor 
sau la o probabilă filiație, rămânem cu credința unui orizont 
comun. de semnificaţie: al ambelor. colinde: primul colind 
vorbește despre animalul sălbatic vânat şi inclus într-o ordine 
omenească, al doilea despre păstorul animalelor domestice. 
proiectat, prin propria lui voință într-un rang aproape divin al 
creației din sine şi pentru sine. 

= Afirmam, „ca previzibilă și necesară, apariția unui- 

simbol în care,simbolizantul animal să aibă un simbolizat 
feminin în ordinea umană. Colinda cunoaşte un tip în care 
tânărul: vânător. de ciute este acuzat de minciunä; în fapt, 
acuzatoarea nu face decât să decodeze corect discursul 
simbolic pe care-l prezintă ca ficțiune sau-neadevăr: 
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“Junelui junelui bunu! 

June calu-şi potcovere 

Cu potcoave de d'argintu 

Că tin bine la fugitu 

Cu cuie de sârmă-ntoarsă 
„Că ţin la pulberea groasă. 

June calu-ncălecare : 

Si de-aicea se luare 
„Spre luncile cântenite . 

După ciute mohorâte. 

Cin-pe june mi-l vedere 

Toţi bine mi-l întrebare: 

- Da tu june une-ai fostu 

De ti-i murgu d-asudatu, 

Cu cuvor verde-nvärgatu, 

Si peana ţi-ai flusturatu? 

- Da eu, Doamne, un-să fiu? 

Pe luncile cântenite 

După ciute mohorâte. 

Grăi fata-njoljolată 

Din turnul Joljanului: 

- June minte ca s-un câne, 

June a fost la însuratu 

Și nu-și dă pe căpătatu. 

_.- Taci tu, fată-njoljolată, 

Că eu de m-oi mâniere 

Sus la tine voi săltare, 

Din cosifà ţi-oi tăiere, 
Cu joljanul te-oi legare, 

De vârful joljanului, 

Să te bată vânturile, 

Ca pe june gândurile, 

Când își pleacă la-nsuratu, 

Și nu-și dă pe căpătatu. 
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Noi o zicem şi-o cântămu 

Și lui Ion i-o-nchinämu, 

I-o-nchinăm cu bucurie, 

La mulți ani cu veselie!” .. ~ ARS 


Simbolismul nuptial al: vânătorii, “universul ei. 
străvechi, implică dificultatea de a intra în posesia obiectului 
dorinţei, distanța ritualizatä dintre mire şi mireasă, dilatată 
mitic, întârzierea obligatorie a posesiunii ȘI “agresiunea 
masculină asupra femininului! 

Psihanalistul de origine maghiară Geza Roheim 
demonstrează fundamentul biologic al agresivitätii sexuale 
masculine si interpretează simbolismul sexual al vânătorii 
plecând de la echivalenta dintre. armele vânătorului și falus. 
El citează chiar subiectul, suspect de altfel, al unei colinde 
românești, aflat dintr-o sursă-maghiară: 


“En RAS dans les chansons de Noël ou du Nouvel 
An appellées ‘colinde’, la mariée est représentée comme un daim 
et le marié comme un chasseur. Il la poursuit jusque dans la 
vallée du Riverolt (si). Lă ils luttent pendant trois nuits et 
finalement il la soumet.” 


Serviciul adus ce psihanaliză în acest caz este foarte 
sumar, fiindcă se explică o singură sursă imaginară. Compoziţia 
integrală a textelor de oratie si colindă care includ vânătoarea 


! Sabin Drăgoi, 303 colinde cu text si melodie: Craiova, 1931, p. 215. 


_2 Geza Roheim, Psychanalyse ‘et “anthropologie, Paris, 
Gallimard, 1967, p. 64. 
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nuptialä, complică si rafinează agresivitatea primordială, 
articulând-o cu alte teme simbolice. 


x 


Iubirea și războiul au fost asociate încă din zorii 
istorjei în figurile divine mesopotamiene: Inanna, Istar, Anat. 
Un imn către Istar, compus probabil în Babilon - 1600 î.e.n. - 
o descrie pe zeiţă în ipostaza fermecătoare, ca izvor de viață 
și atracţie erotică: 


“Să fie venerată regina femeilor, cea mai mare între Igigi. 
Ea e înveșmântată cu încântare si cu afecțiune, 

Istar e îmbrăcată cu încântare si tandrefe 

Ea e plină de viață, farmec si voluptate. 

Dulci sunt buzele ei; viaţă e în gura sa. 

La Al: ei totul se înveseleşte.” 


Textul unei incantatii neobabiloniene o invocă pe 
Istar în ipostaza. sa războinică, dominatoare în bătălie, 
“Jeoaică” sau “bou sălbatic”: 


“Mila ta! O, stăpână a conflictelor (și) tuturor luptelor. 
Cea care strălucește, leoaica Igigilor, linistitoarea 
nesăţioșilor zei. 


RPR m pp dome pe ee EA DEIDEDDO SDOGOL i CDC UA a ess; ao Al aa OI al 


Neegalată în furia luptei, puternică în bărălie, 


l Imn către Istar, în Gândirea asiro-babiloniană în texte, 
Bucureşti, Editura ştiinţifică, 1975, p. 185. 
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Tăciune ce se aprinde. contra dușmanului, ce. aduce 
nimicirea celor furioși, 
Cea scăpărătoare, Istar, care PE draci la. 


Zeița feniciană Anat-Astarte este iubitoare de 
masacru, scăldată în sânge, împodobită probabil magic cu 
„capetele și miinile tăiate as adversarilor uciși: 
| “Ea lovește mulțimea de la mar ginea mă<rii>, 
Ea nimiceste pe, oamenii de la răsăritul soa<re>lui; . 
Cape<tele> sunt ca nişte mingi sub ( picioarele) ei; 
Lângă ea lesuri ciopârtite, ca norii de läcuste, 
Ca grämezile de grâne- s mădularele luptătorilor. 
Încinsă cu capete până la Spata ( piciorului J 
Legată la coapse cu mâini tăiate, ea îşi bagă genunchii 
În sângele luptătorilor, (bagă ) poalele hainei sale 
În Senei slabe 
Ea se pia si se uită la ii ul ei, 
Ea se simte bine, inima i se umple de râs; 
Anat este mp ai de ea, bucurându-se când îşi moaie 
genunchii în sângele 
Luptătorilor, încălțările ei în sângele scutierilor. di 


Propp distinge două tipuri de eroine ale basmului 
fantastic, și anume: logodnica sfioasă și credincioasă în 
opoziţie cu logodnica răzbunătoare, dornică să-l tortureze pe ` 


! Jeluire către Istar, în Gândirea..., p. 190. 


2 Baal si Anat, în Gândirea fehiciană în texte, București, 
Editura ştiinţifică si enciclopedică, 1979, p.195. 
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viitorul ei sot. În acest context, savantul rus - citându-l pe 
Hahn - include zeițele antice orientale si eline Istar, Isis, 
Cybele," Afrodita, Artemis, ucigașe ale iubitilor lor, și 
configurează astfel specia 'arhaică a femeilor înzestrate cu 
redutabile puteri magice, periculoase pentru miri, îndeosebi 
în noaptea nunții. Deşi sărace în acestă privinţă, datele 
etnografice susțin ipoteza lansată de Reitzenstein și întărită 
de Propp, ipoteză privind deflorarea rituală a miresei de către 
un agent. divin superior miresei: în forță magică SI 
domesticitor al ei. Astfel î ÎŞI explică Propp practica lui jus 
primae noctis, întemeiată pe vechea credință a pericolului 
reprezentat de mireasă! ` 

Am adus î în discuţie fapte c: care probează agresivitatea 
feminină în contexte mitice, pentru a ilustra existenţa unei 
direcții mentale opuse liniei rituale curente, care reprezintă 
mireasa în chip de victimă absolut pasivă, pătimitoare a 
violenţei masculine. 

Herodot, rupând tradiția interpretării istoriei ca efect 
al actelor divine, propune o sursă strict umană de acțiune, 
descoperă o normă a conflictelor repetate între greci şi 
barbari: 


“Legea istor ică descoper ităde Her odot este per manentul 
conflict între Orient şi Occident sau, în termeni geografici, între 
Europa şi Asia. Războaiele greco-persane sunt punctul culminant 
al acestui antagonism, care a' început cu răpirea de către 
fenicieni a fetei regelui Inachos din Argos, 1o. Replica grecilor a 
fost promptă, căci la scurtă vreme după aceea, ei o răpesc pe 


| VI. I. Propp, op. cit., p. 423-426. 
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Europa, fiica regelui din Tir: După ce grecii preiau inițiativaprin 
raptul Medeii; tot, ei săvârşesc un act impardonubil în: ochii 
perșilor; ei pornesc, războiul troian, pentru a răzbuna. răpirea 
Elenei de către Paris, Până atunci conflictul se limitase la răpiri 

reciproce, grecii au fost cei care au început lupta cu armele şi 
încă pentru un motiv nedemn pentr u băi -bati adevărați, după 
opinia lui Herodot și a per. silor.”" 


„tra, istoricul „grec o naivitate afirmând cu 
conet “militar? Agonul ritual hu Je” era NEPOATA 
grecilor, ci dimpotrivă. Mai mult, existența politică greacă a 
fost prin excelență agonistică. În virtutea documentelor 
universal răspândite care atestă o` "competiție rituală în 
obținerea legitimă a femeilor (căsătoria), este verosimilă 
proiecția conflictului la scâra istoriei largi, într-o perioadă 
dominată inconştient de intensitatea ` fdidb rituale. 
Scenariile rituale de nuntă exprimă ostilitatea într-un lexic 
militar, gesturile violente nu lipsesc. Mai mult, mitologia 
susține la nivelul divinității corelatia dintre iubire și război. 
Herodot este probabil un cap de serie al istoricilor care aplică 
involuntar modele rituale în interpretarea istoriei. Am văzut 
că Arnold Toynbee a avut îndrăzneala să explice, geneza 
întregii istorii umane prin « conflictele mitologice paralele cu 
schema riturilor de trecere. 

| Excursul nostru, abaterea de la nunta propriu- zisă, se 
justifică prin. deschiderea antropologică pe care, sperăm, am, 
relevat-0 suficient de convingător, chiar dacă - prin forța 


Herodot aplică aici “un model polemic comparabil cu 


antagonismul ritual. 
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lucrurilor - sumar. Structura conflictuală și tensionalä a 
nunţii este reperabilă şi în afara ceremoniei în sens strict, în 
contexte neașteptate. 


Nunta propune un dublu şir de dificultăţi, unul 
adresat mirelui, celălalt -miresei. Mirelui i se prezintă 
obstacole intelectuale şi fizice pe care le transgresează 
victorios, miresei i se înfăţişează amploarea dramatică a 
rupturii, trecerea ca suferință necesară pentru soliditatea şi 
bucuria noului statut de femeie măritată. 

Cântecele rituale din Bihor, “descântate” în 
momentul cererii miresei, pentru a fi dusă la cununie, sunt 
structurate ca şir de întrebări şi răspunsuri. Întrebarea 
deschide o problemă considerată o capcană pentru cel 
interogat, barează temporar accesul spre mireasă. Răspunsul 
desființează obstacolul. Conform aşteptării noastre, o 
întrebare - orice fel de întrebare - este o deschidere, iar 
răspunsul o închidere. 

Acest text-ritual - și nu este singurul, să ne amintim 
de enigma Sfinxului - concepe întrebările ca pe un blocaj, i iar 
replicile ca pe o deschidere: . 


s- Mirel de la bol 
“Ce sol ai d-avut 
D'e t'e-oi întreba 
Sol de-a doua sol? 
D'e tu te-ai băgat 
În grădina noastă 


113 


Şerban Anghelescu | AGON 
oa To IE EN A Gé 
Da tu n-ai cules 
„Ci tu ai ales. 
În grădina noastă 
Floricica noastă. 
Mult'e ai strâcat, 
Mult'e ai prădat, 
Multe l-ai călcat. 
„- Portărei d'e poartă, 
Lăsaţi poarta jos; 
Dă poarta-i da voastă,. 
'Dobânda-i da noastă. 
- Mirel de la masă 
Nu t'e lăuda, 
Că t'e-oi dă-ntreba 
Ce urmă-i mai mare — . 
… În cap de primăvară? ` 
* Portărei d'e poartă, 
D'e mi-ţi dă-nt eba, 
“Io bin'e oi spun'e 
Ce urină-i mai mare. 
"Urma pt tă pal 


Din cele două modalităţi T obstaculare a mirelui - 1) 
interzicerea accesului într-un spațiu fortificat si 2) interdicția 
ieșirii dintr-un spațiu foitificat -'textul:o exprimă pe a doua. 

Enigmele propuse spre rezolvare mirelui, - prin 
reprezentanții săi, sunt alese dintr-un vast repertoriu, după o 
rânduială anume, sau există © variaţie liberă a 
interogatoriului? Prima întrebare și primul răspuns îl 
plasează pe mire sub o protecție celestă. Acuzatia imediat 


mme | 


Petru Hetcou, Poezia poporală din Bihor, Beiuș, 1912, p. 67. 
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următoare se referă la stricarea grădinii. Este sensibilă 
diferența față de oratiile care imaginează un blând transplant 
floral în scopul rodirii, dezrădăcinarea solemnă cu 
instrumente de argint (sape, târnăcoape). Paralelismul cu 
situaţia colindei în care animalul agresor, creator al nunţii, 
pradă o grădină, este incontestabil. Animalul se poartă ca un 
virtual prim mire al fetei posesoare de grădină. Urma 
plugului, cea mai mare la început de primăvară, este o 
posibilă simbolizare sexuală a pătrunderii fecunde, corelată 
cu ruperea florii (deflorarea). Întrebările despre munte şi apă 
participă, probabil, la o organizare spațială împreună cu 
interogatia anterioară, privind urma lăsată în pământ. 
Răspunsurile surprind prin fineţea obiectelor - musuroi de 
rouă - , neasteptata mărime a lucrurilor mici. Interogatoriul 
continuă cu o referire la soarta bătrânilor. Replica semnifică 
viitoarea agregare a celor două. familii, buna comunicare 
între ele. Ultimele două întrebări şi răspunsuri ating pragul 
maxim exploziv - al agresiunii reciproce -, -, închiderea cu fier 
şi oțel, deschiderea prin fier si ss Tensiunii maxime îi 
urmează eliberarea. 

Variantele publicate de Ante) Tripon multiplică 
întrebările adresate mirelui, ieşind din sfera enigmaticului. 
Mirele este chestionat asupra capacității de a-şi hrăni soția și 
trebuie să-și proclame puterea de muncă: 


“- Mirel de la masă, dragă, 
Încă nu te-om lăsa, 

Pân-ce tu nu ni-i grăi 
Nevasta cu ce-i hrăni? 

- Portărei, feciori făleți, 
Lăsaţi poarta, descuieți, 
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„Că nevasta oi nutri 
Cu pită de grâu curat, 
Cu vin roşu strecurat, 

- Mirel de la masă, dragă, 
„Nici cu asta nu-i scăpa, 
Până ce te-oi întreba 

Vară unde-ai înserat 
Si ce lucru ai gätat? 
- Portărei de poartă, dragi, 
Astă vară-am învărat . 
Pe dealul Crăiasă, … 
Ascuţind pe coasă. 
- Mirel de la masă, dragă, . 
Încă nu te lăuda, 
Cu nevasta ta, 
Până nu ni-i spune. 
larna unde ai iernat 

Și ce lucru ai lucrat?" 

Portărei de poartă, 

Vă răspund la toate, 
larna am iernat 

Pe dealuri nalte 
Tăind droage late!” . 


Cântecele bihorence ale läcätii conjugă un strat literar 
al enigmelor cu nivelul, cotidianului versi ficat, Setul de teste 
la care este supus mirele verifică atât inteligenţa simbolică a 
candidatului, cât şi aptitudinile practice de fiecare zi. 


S "ROSE e 
Traian Mârza, Folclor muzical din Bihor. Schiţă monografică, 
București, Editura muzicală a uniunii compozitorilor, 1974, p. 179. 
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Cântecul miresei conţine o dezorganizare progresivă, 
minuțioasă a statutului de fată, o desfacere de binele fetiei, 
spre o bruscă şi dureroasă agregare la răul căsătoriei, într-o 
familie străină şi vrășmaşă. Se răstoarnă tot ceea ce era firesc 
și bun, prefăcându-se în rău. Binele absolut se opune răului 
absolut. Se petrece o revoluţie; o inversiune rituală. Ce 
semnificaţie are contrastul hipermarcat între fată și nevastă? 
Nu putem admite în nici un caz o mai veche explicație, după 
care chinurile efectiv îndurate de femeie în familia bărbatului 
ar fi generat textele dramatice pronunţate în numele miresei. 
Să urmărim logica desprinderii. . în à 

„Absența din șezătoare, privită ca un accident, este 
provocată de iruperea unei oști grele, care o ţine pe goghie 
până în zori: 


“N-am vint, goghio, să sedem, 
Că am vint să te-ntrebäm, 
Aseară pe unde-ai fost, 
: de-n şezătoare n-ai.vint ? 

Fetelor, drăguțelor, 

Faceți bini şi mă iertati, 
„Că n-am vint, că n-am putut, 
“Că gre oaste am avut 

Și până i-am ospătat, 

De zâuă s-a revărsat, 

Si până i-am petrecut, 

Zâuă bine s-o făcut.” 


! Ton Albescu, Cântecul miresei ( contribuţii la o monografie a 
nunţii românești). Centrul de îndrumare a creaţiei populare şi a mişcării 
artistice de masă al judeţului Sibiu, 1978, p. 47. 
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lesirea din rol nu | este. o constatare neutră. Grupul 
fetelor reproşează golul, mărturiseşte o aşteptare frustrată iar 
mireasa e obligată să-şi ceară iertare invocând un obstacol, 
o absenţă involuntară. Apare astfel o dublă tensiune: 1) între 
participantele la sezätoare şi mireasă; 2) între mireasă și oști 
(grupul mirelui). Se, pronunță posibilitatea. retardării, <a 
retragerii miresei din nuntă: 


“Roagä-fi, goghio, părinţii, 

Să te tâie-n astä-searà, 

Să te scoată-n primăvară, 

Când îs flori de viorele, 

Să umbli, goghio, prin ele. 
“Că părinţii tăi te-o dat 

Pentru un pahar de vin, 

De la bine la străin, 

Pentru-un pahar de'vinars, 

De la bine la năcaz. ” 


Dorinţa de revenire la starea anterioar à, de perpetuare 
a ei, indiferent de expresie, este comună tuturor riturilor de 
trecere și, insistăm, nu este o pură inerție sentimentală. În 
textul citat anterior, apare blamarea părinţilor care și-au 
cedat fata pentru un derizoriu dar: paharul de vin sau de 

` vinars. 
Mustrarea pärintilor, Sté dintre mireasă şi ei si 
în special reproșul adresat mamei se manifestă curent în text: 


» 


! idem, p. 45. 
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“Noapte bună, maica mea, 
Des p'aici nu mi-i vedea, 

Că tie nu ţi-a plăcut 

Să mă vezi îmblând prin casă 
Si să fim toţi la o masă, 

Să ne vezi pe toți lucrând 

Si la o masă prânzând.”" 


Responsabilitatea trecerii nu aparţine miresei care a 
fost violentată, izgonită de-acasă. În genere, familia fetei 
opune. rezistență partidei mirelui, dar după cum vedem nu 
este. exclusă, disputa dintre mireasă şi părinţii care o 
înstrăinează, o proiectează în altă lume: 


“Arde-v-ar focu, părinţi, 
La ce mă cälugärifi? 
Toată vara mă muncifi 
Și toamna mă logodifi, 
La iarnă mă măritaţi, 
De mine ca să scăpaţi. 


„2 


Remarcăm o dublă mișcare în logica separării. Prima 
investește cu semnele răului noul stadiu. A doua 
devalorizează vechiul stadiu. 


“Infloriti, flori, fnflorifi, 
Că mie nu-mi trebuifi, 


! Joan Pop Reteganul, Srarostele sau datini de la nunțile 
românilor ardeleni, Gherla, 1891, p. 62. 


2 Ghe. Fira, Nunta în județul Vâlcea, Bucureşti, 1928, p. 48. 
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Că voi când îmi trebuiayi, of. 
Voi atunci imboboceari, 
Tot în pismă îmi fäceayi. 
Înfloriți de staţi părete, 
Că eu mi-am sti din fete.""} 


Între fată şi flori exista o corespondenţă, o măsură. 
Odată rupt echilibrul, florile, sub i imprecația miresei, cresc 
cât'“gardurile”, supradimensionate, în E Split în 
i: “Interesantă este opoziţia dintre orâţii - care figurează 
mireasa ca pe o floare ce nu “odräsleste”, suferä de absenta 
rodului: - si cântecele miresei, care uzează de metaforă - 
fructului desprins prin coacere și supus putrefactiei: ‘°° 


“Pe hoplean, pe nehopleani, 
Sade-un sor cu-n frățior > 
Și se roagă sor la frate: 

- Frate, frate, drăguţ frate, 

Dä-ji tu sama pentru mine, 

Murgu pentru cununie! 

Ba eu, soro, nu l-oi da, | 
„C-așa-i legea fetelor : 

/ Ca şi legea merelor: 
Până-s mere mărunţele 
Stau în sus pe rămurele, 
Dacă mere se măresc 
Pică jos și putrezesc. "2. 


! idem, p. 47. 
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În același sens, mireasa este frecvent comparatä cu 

floare în descompunere, cu diferența între reversibilul 

vegetal si ireversibilul trecerii: | 

“Te-ai grăbit la măritat, 

Ca floarea la scuturat; 

Floarea mai înflorește-odată, 

Dar tu nu iesti altu fată. A 


În perspectiva alianței dorite de grupul mirelui, fata 
este neîmplinită. I se propune creșterea și rodul. In optica 
separării, acelaşi limbaj figurat, acceaşi retorică își schimbă 
sensul. Mireasa este împlinită, a atins apogeul ca fruct sau 
floare şi urmează descompunerea. 

Adversitatea între dăruitor şi primitor sau, altfel 
formulat, între pierzător şi câştigător, este prezentă şi ea în 
Cântecul miresei: "SRE 


“Prin grădini, prin busuioace, 
Plimbă-mi-se două maice. 

Una râde, una plânge, 

Care râde așa zice: 

- De când nor" am căpătat, 

Casa mi s-a măturat, < 

Apa-n vase mi-am băgat!» 
Care plânge așa zice: jar 

- De când fata mi-o-am datu, 
Casa nu am măturatu, 


l Jon Albescu, op. cit., p. 52. : 
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Apă-n vase n-am mai luatu”! 


Râsul şi plânsul, golul si plinul, pur Și impur - acestea- 
sunt opoziţiile motivului. Casa miresei are atributele funebrului. 

Lamentaţia rituală a nunţii adoptă motivele specifice 
Zorilor | | | 


“Când, surată-ai logodit, 
Govio, drăgulița noastră! 
Nouă nu ne-ai porâncit 

„Caii să ni-i potcovim, | 
Frâiele să-nfluturim, 
Seile să-mpodobim, | 
Govio, drägulifa noastră! 
De nuntă să ne gätim. 
Tu ti-i duce, govio, duce, 
De la mama ta cea dulce, 
Și te-i duce mai la vale, 
Te-i întâlni c-un pom în cale. 
Ala nu e pom în cale, 
Și e socru dumitale. 
Să te-apleci, să nu-i grăieşti, 
Căci cu el îţi viefuiesti, 
Și ti-i duce mai la vale, 
Te-ntâlnesti cu-o cruce-n cale. 
Aia nu e cruce-n cale, : à 
Și e soacra dumitale. 
Să te-apleci, să nu-i grăieşti, : 
Cu ea o să vieţuieşti. 
Și ti-i duce mai la vale, 


a 
Ion Albescu, op. cit., p. 39. 
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Te-ntâlnesti cu-n rug în cale. 
Alanu. e rug în cale, 
Si e soțul dumitale. 
„Soare, soare, frățioare,: 
Tine azi ziua mai mare, 
C-ai o floare călătoare, 
“Călătoare-n depărtare, 
Peste munţi în alte Curți, - 
-La părinți necunoscuţi, ' 
La cumnate ne-ntrebate, 
Si la curţi nemăturate, 3 
Toate păsările-mi plâng, 
lar mireasa n-are gând. . , 
Taci, surată, nu mai plânge, ia 
Căci la maică- -ta ti- i duce, 
Și te-oi scălda-n lapte dulce. ” 


De ce govia omite o normă ceremonială: 
împodobirea cailor din alaiul nuptial? Acest cântec vorbește 
despre singurătatea călătoarei care, în calea ei coborâtoare =. 
descindere iniţiatică, drum în jos premergător ascensiunii - 
nu poate fi î însoțită şi călăuzită decât de cuvintele cântecului 
si nu de alaiul călare. Govia pleacă de la mama “dulce” 
numită direct - , spre cele trei întâlniri cifrate pe care tech 
le dezleagä. Ea face drumul de la cunoscut la necunoscutul 
înfățișat simbolic, se apleacă de trei ori, fără să grăiască, 
reverentele ei sunt de supunere şi alianță, tăcerea ei este 
semn de inferioritate dar și obligaţie rituală de a parcurge 
drumul fără grai, asemeni mortului care - e drept, nu în toate 


Constantin Mohanu, Fântâna dorului. Poezii populare din. 
Tură Lovistei, Bucureşti, Minerva, 1975, p. 184. 
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cântecele funebre - nu vorbește, întinde doar mâna să-l 
prindă frate pe lupul de dincolo, bagă mâna în sân să scoată 
darurile pentru vămi. Tăcerea pare să fie una din normele 
liminalităţii. Pentru călător vorbește cântecul ritual iar el 
tace, ascultă și se lasă călăuzit. Corpul lui este pus în mișcare 
nu de propriul discurs, temporar interzis; ci de știința 
maeștrilor trecerii, al căror vas mut este el, călătorul. Mireasa 
trece de la dulce - prin amar - la dulce, De la “mama cea 
dulce” ajunge la scalda în lapte dulce. Ea trebuie să fie 
investită cu atributele suferinței și morţii pentru a renaste, 
Cântecul miresei este O certă inițiere diferită de a mirelui. 
Acesta din urmă progresează înlăturând prin forță sau 
amenințarea cu forța obstacolele. Piedicile puse în cale miresei 
sunt învinse prin acceptarea și îndurarea lor. Dacă tânărul 
logodnic este îndemnat să distrugă obstacolul în exterioritate, 
logodnica învinge prin interioritate, victoria ei nu este armată, 
nici zgomotoasă, este victoria intimității şi a lacrimii. | 
„Se poate crede că insula de lamentatie funebră în 
râsul nunții este un echivalent exact si invers al nucleului 
hilar, priveghiul, în înmormântare; deci, astfe] privite, nunta 


şi moartea rituală se constituie în oximoron. 


* 
„O epigramă votivă. inclusă în Antologia. palatină 
descrie separarea tinerei grecoaice de expresia obiectuală a 
copilăriei, în pragul nunţii: ` ET fi, 


| “Au moment de se marier, Timaréta, déesse de Limnes, 
l'a consacre ses tambourins, le ballon qu'elle aimait, la résille. 
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qui retenait ses cheveux; et ses poupées, elle les a dédiées, comme 
il convenait, elle vierge, à la déesse vierge, avec les vêtements de 
ces petites vierges. En retour, fille de Lêto, étends la main sur la 
fille de Timarétos et veille pieusement sur cette pieuse fille.” 


Artemis primește copilăria Timaretei condensată în 
jucării şi păpuşi, i se consacră virginitatea şi în schimb este 
rugată să. vegheze asupra; viitoarei ; femei. Formula 
sacrificială do ut des lipseşte în: cântecul românesc al 
miresei, dar toate lucrurile de care se desparte fata pot fi 
interpretate ca sacrificiu, sunt lucruri de pret pentru 
integritatea vieții de familie. Despărțirea este ri gurdasă. Nu 
se omite nimic din vechile relaţii, care trebuie să se rupă într- 
un mod asemănător cu minutioasa eliminare a răului într-un 
descântec: De, | 


“Frunză verde mătăcină, of, of, 
lài, mireasă, ziua bună, of, of, of, 
De la frați, de la surori, 
De la grădina cu flori, 
De la strat de busuioc, 

De la fetele din joc, 
De la frunza cea de brad, 
De la puiul cel lăsat, 
De la frunza cea de nuc. 
- Rămâi, maică, eu mă duc. 
Plângi, mireasă, te omoară, . 
Că n-ai mai pune petealà, 
Nici la coade floricele, 


! Anthologie grecque, Première partie. Anthologie Palatine, 
Tom III, Livre 6, Paris, Les Belles Lettres, 1960, text 80, p. 140. 
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“Nici în degete inele, 
, Și nici în urechi cercei, 
„Nici n-ai șede cu flăcăi.” 


În termenii teoriei sociologice despre statut ȘI rol, 
mireasa trebuie să iasă în mod explicit din comportamentul 
de fată, mai mult, vechiul comportament este ireversibil. Se 
pronunţă o sentință definitivă pentru a împiedica revenirea, 
ambiguitatea “strigoiului” care stă cu un picior într-o lume 
și unul în alta: HIENI. ii 


“Atunci vei mai fi tu fată, 
Când va da lapte din piatră, 
Când va face jugu mugur, 

Și tânjala frunză verde, 
Atunci să mai tragi nădejde. ”? 


Pericolul oricărei treceri, poate starea cea mai 
sfâșietoare, este dorul de lumea părăsită, dor care obligă 
Cântecul funebru să imagineze cele nouă deschideri în 
închiderea ultimă a sicriului, pentru comunicarea primară, 
senzorială: miros, gust, pipăit, pentru dor si milă: 

“Pe mine m-or tăia, 
Noauă meșteri mari 


Cu noauă săcuri 
Și cu noauă berde 


e 
LG. Fira, op. cit., p. 22 
? Jon Albescu, op. cit., p. 49. 
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Și cu noauă sfredele, 
Tot lu... să-i facă 
„Casă cu noauă fereşti: = 
Pe una să-i vie 
O turtitä caldă; 
Pe masă să-i puie 
O ulcea cu apă; 
Pe una să-i vie 
Miros de tămâie; 
Pe una să-i vie 
Miros de legume; 
Pe una să-i vie 
n Chituţă cu fragi, 
o Că i-a fost lui dragi; . 
Pe alta să-i vie. 
Miros de fr ucte.” 


= Dor si legume - näivitate cutremurătoare dar 
consubstantialä cu întoarcerea lui Orfeu către Euridice. A te 
uita în urmă înseamnă să crezi în realitatea privirii, a ființei 
atinse cu ochiul. . ~ i 
În cele din urmă rămâne ibaikoa: 


“Copiliţă cu părinţi, 
La ce focul te mării?” - 


întrebare tulburătoare, pentru că echilibrul fetei - perfect 
integrată în familie în clasa ei de vârstă, în iubirea cu 
ibovnicul -este rupt arbitrar, printr-un act de violență. Oratia 
de nuntă explică rostul trecerii prin neîmplinirea florii fără 


17. Gâlcescu, Folclor din Gorj, în Grai și suflet, VII, p. 260. 
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rod. I se opune Cântecul miresei, care proclamă nonsensul 
trecerii. Importantă este problematizarea tradițională, 
interogarea asupra rostului trecerii. Aflăm astfel un fapt 
capital: din perspectiva grupului care pretinde mireasa, 
căsătoria rezolvă o absență; din unghiul opus, distruge o 
stare perfect închegată, iar cele două perspective au 
îndreptățire egală, chiar dacă în “realitate” câștigă partida 
masculină. / 
* 
* X 


Cântecul epic dramatizeażă nunta dintr-un unghi 
aparte, enunfând conflictul dintre mire Si naș. Letinul 
(Lectinul) bogat pune în umbră mirele, îl coboară în rândul 
femeilor: 


“Ginerile de-auzea, 
Ca femeile-m” plângea.” 


Şi înalță naşul într-un rol - probabil străvechi - de maestru al 
trecerii în actele ei fizice. Nașul străbate probele în locul 
ginerelui, lucru permis în logica ritului dacă ne gândim la o 
constelație de fapte care atestă posibilitatea substituirii 
candidatului cu maestrul sau aliatul său, așa cum se întâmplă 
de pildă în cucerirea Briinhildei de către Siegfried pentru 
Günther. rar. pe 


| Lectinul bogat, în Al. I. Amzulescu, Cânzeca b Itrânesti, 
Bucuresti, Minerva, 1974, p. 109. l 
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Dacă naşul “se face” mire, cerându-și iertare, ginerele 
sfâșie cămașa soacrei în dorinţa - probabilă - de a deveni 
nas, or această simetrie este intolerabilă pentru nasä, care 
pronunță blestemul: + 


“Dar-ar, mamă, Dumnezău, 
Pe nas-to să-l ajungi, 

_ La-ntrecere să te iei, 
Libru să se poricnească, ` 
Drept în gât să te ti ântească,, 
Maică să te șoimănească, 


Concursul duce la moartea mirelui, înmormântat apoi 
de nașul aflat în dublu rol; 


“Pe de-o pb co că huntea : 
Și pe alta mormânta.” 


Interpretäm acest texts. “în “linii generale, ca 
ambiguitate produsă de comportamentul nașului, jucând 
rolul de mire. Ginerele propagă ambiguitatea inițială, tinzând 
= prin sfâsierea cămășii - către rolul de nas. 

sio Blestemul" produce înfruntarea directă, concursul 
dintre-mire $inas opuși până acum indirect, prin raportarea 
la femei: mireasă și nr Moartea mirelui rezolvä 
ambiguitatea. | 

Un'alt cântec epic, Vlädut, enunță răzbunarea mirelui 
torturat de nas în timpul nunții: 


! idem, p. 112. 
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“D-aba nasu 
Nasu meu, 
„ Când erea la nunta mea, 

„Pe mine că mă luai, 
Spuză-n cizme că-m” bägai, 
La vânar mi le legai, 
Lăutarii că-i chemai, 
Lăutarii că-m” cânta 
Și io, frate că jucam, | 
Spuza din cizme sărea, i 
Perisoru mi-l pârlea, | 
Ochisorii mi-i ardea, 
T-ärea mai mare jalea 
De tinerețea a mea! 
Nici atunci nu mă läsai. 
Păru-n mână mi-l strângeai, 
‘N gaura usii-l băteai, 
Cu cuie că-l nituiai, 
Usa cu mine umbla 

T-ärea mai mare jalea 

De tinerețea a mea!” 


Ceea ce este pentru etnologul de astăzi semn de 
suferință rituală provocată de un maestru, pentru fin este o 
tortură gratuită, © umilință de neîndurat, apărută chiar în 
vremea nunții, în contrast cu înalta demnitate de. mire. 
Vlăduţ își taie nașul cu paloșul, zace nouă ani istovit de 
boală și în cele din urmă îngroapă oasele victimei sale în 


———— 


' Vädur, în AL. 1. Amzulescu, Balada familială, Bucureşti, 
Editura Academiei RSR, 1983, p. 274. 
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mănăstirea domnească, săvârşind supremul act de împăcare 
si alinaţă cu dispănutul, , | 
O sumară comparaţie a at Ao balade relevă o 

cauză comună a conflictelor: neîntelegerea și răstălmăcirea 
din partea finului a unor situaţii rituale în, care nașul îl 
domină pe mire şi îl reduce fie la condiţia umilitor feminină, 
fie la condiţia degradantă de victimă a torturii. În amândouă 
textele, finii aspiră la recâştigarea virilităţii lezate, lucru care 
duce la moartea unui partener : al conflictului - mire sau nas - 
si la refacerea. postumă : a alianţei rupte. Eșecul nunţii, al 
uniunii prin, excelenţă, se rezolvă prin înmormântare, 
separare prin excelenţă. În textele noastre nunta desface i iar, 
moartea reface. 

| Întrerupem aici descrierea to nuptiale a căror: 
variabilitate şi amploare î întrece cu mult schița noastră relativ. 
simplă. Am privilegiat discursul | literar în defavoarea 
gesturilor, fiindcă acestea din urmă, oricât de spectaculoase, 
ar fi, sunt elementare față de posibilităţile de semnificaţie ale 
textului. Actul ritual este de neconceput fără manevrarea 
unor obiecte, fără un “discurs” si o dinamică ale corpului, 
dar nici un gest Sau structură, gestualä. nu poate avea 
orizontul şi profunzimea unei lamentatii pentru mireasä. | 
Există în nuntă și plânsul si plângerea vorbită, dar pe cât de 
direct şi acut este plânsul, lacrima indirectă a cuvântului - 
` plângerea - aruncă o umbră mai mare. | 
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"Un istoric de marcă al atitudinilor occidentale în faţa - 

morții, Philippe Ariès, numește inspirat trăirea tradiţională 
| amorţii “La mort apprivoisée”. Aceasta ar fi, pentru savantul 
francez, “la mort achronique des longues périodes de la plus 
ancienne histoire, peut être de la préhistoire”, adoptată de 
aristocrația războinică a Evului mediu timpuriu, 
recognoscibilă la mujicii lui Tolstoi aflați în pragul morţii, 
la tăietorul de lemne al lui La Fontaine, la țăranii lui 
Soljenitin care-și imaginează extinctia simplu, ca o trecere 
dintr-o izbă într-alta, şi chiar la o, bătrînă doamnă 
englezoaică din secolul XX. , „ed pate | 
> Moartea domesticită înseamnă o acceptare senină a 
sfârșitului, fără lupta pe care 0 include chiar cuvântul agonie. 6 
La polul opus, moartea “sălbatică”, spune Ariès, nu este, aşa 
cum ne-am fi așteptat, anterioară îmblânzirii, ci posterioară, 
relativ recentă: o moarte care înspăimântă, o` moarte. 
escamotată astăzi de instituţiile care o preiau: spital, morgă, 
pompe funebre? re < man Mej re 

„ Semnele morţii, pentru Roland şi Cavalerii Mesei” 
Rotunde, pentru călugări, preoți și sfinți ai occidentului E 
medieval, pentru masele de anonimi ai istoriei, sunt clare, ) 


————————————————— 


"! Phippe Ariès, L'Homme devant la mort, Éditions du Seuil, 
Paris, 1977,p..13. 


? idem, p. 551 sq. 
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indubitabile, primite în liniste. Se declanșează un ritual 
condus de muribund, o despărțire pacificä de familie, de 
posesiuni, de lume. Sufletul.este încredințat lui Dumnezeu, 
prin, rugăciunea :muribundului.:- Acesta din, urmă îşi 
recunoaște greşelile (coulpes) şi cere să fie primit în Paradis, 
imploră salvarea. Ceremoniile imediat premergătoare morții, 

moartea însăşi, se petreceau obligatoriu în public, mortul era 

| centrul. unei. adunări pe care. .0, „prezida... Singurătatea 
intervenea abia după consumarea publică a despărțirii; scurta 
retragere a muribundului şi aşteptarea tăcută, după 
discursurile obligatorii. Morţii erau imaginaţi: dormind în 
grădini înflorite și răcoroase, in locum refrigerii, lucis et 
pacis.! Somnul fetei din colindă, potopită de florile care cad 
de .sus, o acoperă şi îi pătrund în sân, este erotic, este un 
somn din care o trezesc colindătorii aducând vestea Nașterii, 
dar, în acelaşi timp, adormirea sub flori reface o veche 
imagine edenică, bine cunoscută de Eminescu, imaginea 
unui Paradis recuperat prin şi după moarte. 


-Scoală, Ano, nu durmi, Si pe gură și pe nas, 


„Că doar de-aseară ţi-a fi! „Și pe dalbu-ji de obraz, 
Că de când ai adurmit, ` Și prin sân fi s-au băgat. 
Florile te-au năpădit:. papy Scoală, fată de-mpărat. 


| La exemplele: lui Aries se poate adăuga moartea 
“perfectă” a. bunicului lui Nikos Kazantzakis. Bătrânul, 
întins în mijlocul curții, înconjurat de copii și nepoți, se 


“Tia, pp. 21-37. 


A | A Fi | 
-2 Alexiu Viciu, Colinde din Ardeal, Bucureşti, 1914, p. 132. 
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<-desparte fără spaimă, fără regret de lumea aceasta. 
“Rămâneţi cu bine, feciorii mei, a ZIS, eu mi-am mâncat 
mălaiul, de-acum mă duc. Curtea mi-e: plină de: nepoți, 
ulcioarele pline cu ulei și miere, butoaiele pline cu vin, nu 
mă plâng de nimic. Rämfîneti cu bine.”! LITE 
. Plinul şi golul. Bătrânul, într-o ultimă laudă a vieţii 
sale, invocă plenitudinea, buna sävârsire, sfârșitul firesc. 
Atitudinea muribundului este dictată de o rânduială 
străveche, nu este vorba de un discurs ad-hoc. Dispariţia 
unui bătrân cretan nu lasă un gol, dar golul provocat de 
moarte este materia bocetelor. Chiar dacă muribundul nu se 
| plânge, va fi plâns prin obligaţie rituală de cei rămași în 
„Viaţă. In contrast cu seninätatea muribundului, doliul 
: traditional este sălbatic, nemäsurat - spune Ariès și trece 
rapid pe lângă un domeniu însemnat al durerii ritualizate. 
Ce înseamnă atitudine “sălbatică” în fața morţii? 
Aries reface o lungă istorie a sălbăticirii morții până în zilele 
noastre. Contemporanii din Europa occidentală si Statele 
Unite inversează complet perspectiva tradițională. 


“L'attitude ancienne où la mort est à la fois proche, 
familière et diminuée, insensibilisée, s'oppose trop à la nôtre où 
elle fait si grand peur que nous n'osons plus dire son nom. "2 


„Sălbatic ar însemna în termenii istoricului francez al 
— mentalităților înspăimântător, repulsiv, disperat, ‘agonic, 


a aa 


! Nikos Kazantzakis, Raport către El Greco, București, 


Univers, 1986, p. 77. 


? Philippe Ariès, op. cit., p. 36 
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“macabru pe de o parte, iar pe de alta izolarea mortului şi a 
morţii în: spaţii tăcute, aseptice: spital, morgă, pompe 
funebre, locuri impersonale, în care ritualitatea bineînțeles 
persistă, dar nu mai este oficiată de muribund, de neamurile 
şi vecinii lui. Sălbatic, în aceste acceptii, este spectrul 
violenţei funebre mergând de la manifestările excesive ale 
doliului până la ostentatia imaginilor. macabre: 
descompunerea cărnii, scheletul. Primele gesturi de doliu ale 
lui Achile, săvârșite imediatdupă aflarea morții lui Patrocles, 
sunt sălbatice? pet 


“Si noru-ntunecat, norul durerilor, învăluie pe-Achile. Cu 
mâinile-amândouă ia cenușa din vatră mânjindu-și capul şi frumosu-i 
chip. Și-a înnegrit tunica! Lungu-i trup zace-ntins în colb, pe 
pământ; îşi murdäreste părul şi-l smulge cu mâinile. Roabele lui 
Achile si-ale lui Patrocles, pradă de război, cu inima cernită îşi 
strigă durerea. Au ieşit din corturi și-n jurul lui Achile aleargă, 
izbindu-se cu mâinile în piept; le sunt sleifi genunchii de orice 
putere. Iară Antilochos, în nesfârșita-i jale, varsă atâtea lacrimi! 

“L-a'prins de mâini pe-Achile, ce geme din suflet. l-e teamă ca 
viteazul nu cumva să-și taie beregata cu fierul. Atuncea ţipă 
' Achile cu-n glas spăimântător.”” | ii ci | 


Pa 


( Succesiunea gesturilor citate nu este aleatorie, nu este 
) o expresie spontană, biologică a durerii, dimpotrivă, este 

respectarea unor prescripții rituale, chiar într-o conștiință 
(diminuată, ocultată de “norul durerii”. Primele acte ale 


— doliului: smulgerea părului, înnegrirea fetii, contactul cu 


y ! Homer, Iliada, București, Minerva, vol.I, cânt XVIII, p. 86, 
vy. 22-35: | | 
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pământul, distrugerea hainelor etc. sunt familiare 'oricărui 
european. Aria lor de manifestare este chiar mult mai întinsă. 
Ele tin de un cod al durerii, învăţat Și respectat, nu sunt 
naturale. “Sălbăticia” este în acest caz de ordin cultural. 

[Ernesto de Martino interpretează plângerea  funebră 

” (planctus) ca soluţie rituală de ieșire din criza produsă de 

"moarte. Situaţia iniţială, într-adevăr “sălbatică”, nonculturală 
(menţionăm că termenul “sălbatic” nu-i aparține etnologului 

italian), este a prostratiei, a totalei inacțiuni,. a tăcerii 

_împietrite. Gudhrun în Edda poetică trăieşte o totală 
perplexitate în fața cadavrului lui Si gurdh: nu plânge, nu face 
nici un gest, nu începe lamentatia rituală. Sotiile nobililor o 
îndeamnă să-și elibereze durerea prin gesturi și discursuri: 
‘consacrate, o “inițiază” în trăirea rituală a doliului.! 

| În sistemul lui Aries moartea domestică se'opune 
celei sălbatice, amândouă fiind poli ai ritualitätii funerare. 
De Martino, al cărui discurs este etnologic, atacă doliul ca 
ritual eliberator dintr-o criză precedentă, naturală. Starea cu 
adevărat “sălbatică”, în- discursul etnologic, premerge 
comportamentul ritual. După cum se vede în câmpul 
etnologic, în afara observaţiei directe intră poezia, aici epică, 
îndreptățită să figureze ca argument hermeneutic, fiindcă în 
literatură, mult înainte de apariția disciplinelor savante, 
există interpretări ale funcţiilor și semnificatiilor profunde 
ale ritului și nu simple “descrieri”. O naivitate scolastică 
vede în literatura “populară” rituală simple descriptii ale 
gestualității și ignoră suveran comentariul poetic al rosturilor ` 


L Ernesto de Martino, Morte e pianto rituale. Dal lamento 
funebre antico al pianto di Maria, Torino, Boringhieri, 1977, p. 116 sq. 
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ritului, “metatextul” inclus în text. Discursul verbal ritual 
este în mod necesar o interpretare a actelor nonverbale. El 
conferă sensurile gestului și nu invers. Rămâne de văzut dacă 
teza lui Ariès nu este contrazisă de texte tradiţionale. În 
éposul homeric războinicii mor domestic? Homer povestește 
moartea eroilor cu exactitate clinică, poate chiar cu voluptate 
sadică: drumul exact al armelor ucigase în carne, muşchii si 
oasele zdrobite, căderea corpului intrat în întuneric. 


„ “Dar fiul lui Tydeus apuc-un l r 6, izbind pe- Rd 
în locul unde coapsa Cu soldul se îmbină. Bolovanul. zdrobeşte 
adâncitura osului şi capetele mușchilor, iară colțurile rup din carea 
viteazului. A căzut în genunchi, spi ijinit de pământ în mâna-i vânjoasă 
si beznele puri i-acoperă pi ivirea. 


Războinicul î în d morții se roagă umil să-i fie 
cruțată viața şi, când află că va fi ucis, își PE cumpătul și 
se instalează în poziţia unui defunct; 


` 


| “Dând drumul sulifei, prăbușit la pământ, cu brațele 
întinse, el îşi pierde; firea.’ 


Achile se bucură cumplit de moartea adversarului 
lipsit de asistență funebră și condamnat implicit la o 
postexistentä rătăcitoare: 


! Homer, Iliada, Ed. cit., vol. I, cânt V, p. 82. 


2 idem, vol. IL, cânt XXI, p. 133. 
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O “Zaci acum printre peştii care nepăsători vor linge 
însângerata-ti rană. Nu vei fi aşezat pe pat de-ngropäciune, iar 
bocetul de moarte nu va fi rostit de maică-ta, în lacrimi. Te va 
purta Scamandros cu-nvârtejite unde, până departe-n mare. 
Atunci, poate, vreun peste - sărind pe creasta valului - va ajunge, 
sub freamătul apelor să înghită grăsimea viteazului Lycaon, alba 
lui grăsime. ”! | | We de 


|» Nici urmă de seninătate în faţa zidurilor Troiei. Moartea 
este atroce. Reculegerea rituală a muribundului nu există. 
În “Cântarea lui Roland” moartea adversarilor sarazini,a 
celorlalți, apare cu o precizie anatomică amintind de “Iliada”: 


“Coiful lui cu rubine îi sparge, i-l zdrobeste, 
Apoi sabia taie din piele si din chică, 
Coboară între ochi si fața îi despică, “A! 
Platosa albă-i taie, cu zaua-i foarte fină, | 
Și după-aceea trupul până la rădăcină. 

Trece prin şa, în care aur s-a-ncrustat, 

Pătrunde-n cal, în spate adânc s-a înfundat; 

Spinarea i-o despică, de-ncheieturi nu-i pasă, 

DOBOARA totul, mort, pe câmp, în iarba deasă. 

Îi zice-apoi: «Misele, la drum rău ai pornit! 
"De Mahumet al tău nu poți fi mântuit. 

Nu se câstig-o luptă cu-asemenea netot.»”? 


TRES ii 
lid., vol. II, p. 133. 


+ Cântarea lui Roland, Bucureşti, Univers, 1974, pp. 117-119, 
vv. 1326-1337. 
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n Adversarii mor nemântuiti, fncredintati falsului lor 
profet ‘satanic. Extiricţia celuilalt este prilej de bucurie. 
Există deci 6.distinctie radicală între moartea “noastră” şi 
moartea “lor”. Moartea noastră este o împăcare, a celorlalți 
este “sălbatică”, deritualizată, o poartă deschisă spre 
in roma veşnică. Mortile pe care se întemeiază construcția 
lui Ari&s'au o blândete domestică Și pe câmpul de luptă. Între 
războinicul muribund și cel care înfruntă, moartea în propria 
sa casă nu sunt deosebiri. Domină aceeași pace, dacă îi uităm 
pe sarazini, cum procedează Aries. 

Imaginea morții domestice trebuje să fie corectată si 
prin cea mai veche epopee cunoscută. Enkidu are un vis 
prevestitor c de moarte. Se î inspäimintä, se revoltă, îi blestemă 
pe vânător şi curtezană care l-au scos din beatitudinea 
animală şi l-au învăţat să mănânce hrană gătită și băutură 
fermentată, semne ale divinității si regalității. Zeul Samas îl 
mustră pe Enkidu, amintindu- i binefacerile unei existenţe de 
rang înalt şi în mod spécial comportamentul ritual funebru al 
lui Ghilgameș, durerea regelui și a întregului Uruk. 


De ce blestemi, Enkidu! pe curtezană, fiică a plăcerii, 
pe ea care te-a învățat să mănânci hrană gătită, 
semn al divinității, 
o şi să vei băutură fermentată, semn al regalității? 
Te-a îmbrăcat în vesmänt strălucitor 
şi ţi-a dat tovarăș pe frumosul Ghilgameș” 
care este si acum prietenul tău nedespärtit. 
Ca să re odihnesti,-el ţi-a dat un pat strălucitor, 
un pat de ceremonie, pe care să te odihnesti; 
ţi-a dat să te așezi pe un jilț al liniştii, jilțul de-a stânga lui, 
si regii pământului îți sărută picioarele. 
I-a adus pe locuitorii Urukului să te plângă, să te vaiete, 
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pentru tine sunt plini de mâhnire cei mai släviti bărbaţi. 
„EI însuşi, când nu vei mai fi, își va acoperi trupul cu © cergă, 
şi, înfășurat într-o piele de leu, va rătăci prin pustiu. 
„„ Când auzi Enkidu cuvintele lui Samas cel viteaz, + 
pe dată inima-i mâniată se linişti. 


Enkidu suportă apropierea morții în cetate, spaima de 
moarte şi dorința de regresiune în animalitatea protectoare se 
produc într-un spațiu domestic unde ar fi putut funcţiona 
perfect acea pace acronică, tradițională pe care o invocă 
Aries. Totuşi furia celui cuprins de moarte este “sălbatică” 
și va fi îmblânzită doar de vocea zeului care promite. un 
sfârșit ritualizat. Aceasta este probabil situaţia cea mai 
interesantă, “originară”, în care muribundul înspăimântat, 
agresiv este îndulcit de promisiunile ritului. Ritul este cel 
care anunță pacea prin onorurile postume datorate 
defunctului. Așa se explică, probabil, vorbele unei täränci 
din Gorj care-i spunea lui Brăiloiu că versurile cântecelor 
rituale “mint sufletul” pentru a-l instala pe lumea cealaltă.. ) 
“Minciuna” aici, în opinia noastră, nu semnifică neadevărul, 
ci persuasiunea exercitată asupra unui suflet care nu vrea să 
moară. i Se | 

Gesturile de. doliu vehemente ale lui Achile si 
Ghilgameș, cel din urmă chiar Comparat în text cu. o 
bocitoare, constituie o atitudine permisă bărbatului până în 
Evul mediu investigat de Ariès, o expresie violentă si 
legitimă a durerii masculine, greu de înțeles astăzi, când 
femeile domină ceremoniile funerare iar prezența bărbaţilor 


Îi 


Epopeea lui Ghilgameș, Bucureşti, E.P.L.U., 1966, pp. 106- 
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este discretä. În urma acestei sumare discutii, teza lui Ariès 
despre ordinea cronologicä a celor douä specii de moarte, 
domesticită şi sălbatică, se arată vulnerabilă. Epopeea lui 
Ghilgameş conţine ordinea logică şi cronologică: sălbatic, 
domesticit - echivalentă cu succesiunea nonritual, ritual. 
Muribundul se zbate si blestemă, agonizează înfricoșat câtă 
vreme nu descoperă alinarea actelor ritului: este singur în 
fața morţii și se împacă doar când i se spune că va fi onorat 
și slăvit, plâns de‘toti nobilii, de prietenul-frate, de natura 
întreagă îndoliată. Elogiul funebru pronunţat de Ghilgameș 
este în esență si chiar în detaliu identic cu ‘lamentatia 
tradițională țărănească: 0 "#40 | 


“Fie ca toate cărările lui Enkidu, îi Pădurea Cedrilor, 
să te plângă, să nu tacă zi şi noapte! - D AE 
„Să te plângă Bătrânii întinsului Uruk, Urukului-celui-fmprejmuit, 
… care cu mâinile întinse ne binecuvântau la plecare! 
Să te plângă înaltele piscuri ale munţilor sălbatici, 
pe care împreună ne-am urcat de-atâtea ori! 


Q C2 Sa 


Să te plângă, să te jelească şesurile, ca o mamă să te plângă! 


Să te plângă ursul, hiena, pantera, 

‘tigrul, cerbul, leopardul, leul, bivolul, 
căprioara, antilopa, toate fiarele sălbatice! 

Să te plângă Ulaïul, pe al cărui țărm am hoinărit! 
Să te plângă Eufratul cel limpede, 

din care am scos apă pentru burdufurile noastre! 
Să te plângă locuitorii întinsului Uruk, 
Urukului-celui-Împrejmuit. 


l idem, pp. 113-114. 
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| Invocarea imperativă a locurilor străbătute, a 
animalelor vânate, toate chémate să-l plângă pe defunct, 


constituie secvența separării ceremoniale. în care nimic nu 


trebuie lăsat deoparte, tot spaţiul străbătut în. timpul 
existenţei trebuie să fie reparcurs pentru despărțire, pentru 
recuperarea rituală a legăturii cu lucrurile care au intrat, în 
contact cu mortul şi încă îl “tin” în lumea aceasta, nu-l lasă 
să plece, așa cum în descântec boala trebuie să se desprindă 
de fiecare articulaţie și organ al corpului suferind, de fiecare 


_ element al casei infestate a bolnavului. Bineînţeles eliberarea 


este reciprocă. Munţii, apele și fiarele îl eliberează pe mort 


( si se eliberează de mort prin plângere; neapărat prin lacrima 


„care dizolvă legătura, purifică si, totuși, păstrează memoria 


“defunctului: darul lacrimii. 


Într-un “Cântec de zori” lamentatia, ‘evident 
cärturäreascä dar acceptată si în oralitate fiindcă răspunde 
modelului străvechi, include elementele cunoscute din 
bocetul lui Ghilgameş. Diferenţa remarcabilă rezidă în 
generalitatea textului românesc față de particularitatea 
textului mesopotamian. În “Zori” codrii, munţii, apele si 
dobitoacele sunt nespecifice, nu sunt cele străbătute Si - 
respectiv - vânate de mort, nu sunt “proprietatea” 
defunctului, ci obiecte îndepărtate, ale tuturor şi ale nimănui, 
anonime: | 


“Plângeti si voi, codrilor, 
Mândrelor pädurelor,: -. 
Plângeţi și voi munţilor, 

Și voi, mândre văilor, 
Plângeți si voi, apelor, 
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Dimpreună pietrelor, 
Plângeţi dobitoacelor, 
Dimpreună lemnelor, 
= Plângi tu, lună si tu, soare, < 
Când omul din ee moare, 
Plângeți si voi, patru vânturi, | 
Din toate patru pământuri, 
Plângi o, lume, şi alină 
„Clipa cu suspinuri plină, 
“Că o stea iar.a căzut 
Si din lume a trecut.” 


„Stadiul “originar” este, cu siguranță, al lamentaţiei 
! individualizate în care funcţionează spaţiul cunoscut şi locuit 
| în timpul vieţii, iar stadiul târziu este al generalităţii, al unui 
, cosmos abstractizat, impersonal. i 
„Pentru a încheia cu Ghilgameş trebuie să amintim 
actul probabil suprem, consolator pentru defunct, dar și 
obiectivare a sacrului pentru cei vii: statuia incoruptibilă. 


“Când se iviră dinnou cele dintâi licăriri ale zorilor, 

Ghilgameş strigă în toată țara: 

«-Fierarule, cioplitorule, 

aurarule, dăltuitorule, fäurifi o statuie prietenului meu!» . 

Și aceștia îi i făcură o statuie prietenului lui, pe măsura prietenului lui. 
„«Acum, spuse Ghilgameș... pieptul ţi-e din lapislazuli | 

si de aur ţi-e trupul.»" 


| Simion Florea Marian, Înmormântarea la români. Studiu 
etnografic, Bucureşti, 1892. 


F. op. cit., p. 116. 
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Corpul inalterabil, nemuritor, strălucitor al 
defunctului stă în lumină în timp ce trupul decompozabil stă 
ascuns în pământ. Există deci, nu pentru toți, doar pentru cei 
din vârf, un corp glorios: statuia, biserica loc de pomenire 
pentru voievod, înălțată pe oasele domnitorului care stau în 
gropniță. Fotografiile de pe crucile actuale, în cimitire, sunt 
efectul modest, industrial, al străvechii mentalități care nu se 
împacă doar cu o nemurire invizibilă în Paradis, dar pretinde 
o conservare vizibilă a identității pământești: o dublă 
nemurire; în lumea de aici, vizibilă, palpabilă; în lumea de 
dincolo, stiutä, bănuită, manifestă în vis, în viziune, în 
textele cântecelor. În atitudinile față de moarte jocul 
memoriei este derutant, întrucât se proclamă permanent o 
uitare, necesară pentru întreţinerea identităţii postume, 


“terestre. Dacă în acest joc memoria celor vii este prea 


puternică, dorul prea intens, liniștea mortului se tulbură, 


„defunctul se simte atras către vii. Se spune că nu este bine să 
te gândeşti neîntrerupt la räposati, în afara ritmului cuvenit al 


pomenilor, fiindcă instalarea definitivă în lumea de dincolo se 


tulbură astfel. Trecerea “perfectă” interzice memoria-dor 


continuă și o limitează la soroacele cuvenite dar, în afara 
trecerii strict ritualizate, există un câmp literar considerabil al 
“aberaţiilor”, al trecerilor eșuate: legendele. despre strigoi, 
copiii schimbaţi în leagăn, mireasa rău-măritată etc. - pe 
împrejurările în care “trecătorii” se întorc. z 
În câteva pagini magistrale care prefațează alle 
unui colocviu internațional despre ideologia funerară în 
societăţile antice, Jean-Pierre Vernant consideră moartea 
“cette alterité radicale, cette extreme absence de forme, ce 
non-être par excellence” care, printr-un travaliu imens al 
societăţii, se integrează și susţine ordinea: r 
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“L'idéologie funéraire n'apparaît plus alors seulement 
comme cet écho où se redoublerait la société des vivants: Elle 
définit tout le travail que met en oeuvre l'imaginaire social pour 
élaborer une acculturation de la mort, pour l'assimiler en la 
civilisant , pour assurer, sur le plan institutionnel sa “gestion”, 
suivant une stratégie adaptée aux exigences de la vie collective. 
On pourrait presque parler d'une “politique” de lă mort, que tout 
group social, pour s'affirmer dans ses traits Spécifiques, pour 
perdurer dans ses structures et ses orientations, doit instaurer et 
nr nd continument selon des règles qui lui sont propres.” 


Încă o dar daté mai era necesar, apare ordinea 
normală a morţii: 1) moarte sălbatică; 2) moarte civilizată, 
domesticită. Philippe Ariès, în- pofida eruditiei şi a finetii 
analitice, greşește aşezând moartea domesticită ca atitudine 
primordială, acronică. În jocul ritual al morții, verbal și 
gestual, antagonismul dintre durere, spaimă şi revoltă pe de 
o parte, împăcare pe de alta persistă ca o permanență 
culturală, probabil universală. | ; 

“Spunem curent despre o ființă aflată în pragul morții 
că se luptă cu moartea, agonizează. Grecescul “agon” 
înseamnă luptă, concurs. Când'pronunfäm cu naturalete 
cuvântul agonie, chiar referitor la animale, uităm că 
interpretarea suferinţei ultime ca luptă nu este spontană cise 
înscrie într-o: viziune ritualizată a lumii, care a impus 
trecerea dramatică, agonistică. Rezistenţa la trecere, opoziţia, 
conflictul sunt prezente în naștere, în nuntă cu precădere, în 


nj Ja Mort les morts dans les sociétés anciennes, Cambridge 
University Press, Éditions de la Maison des Sciences de l'Homme, 
1990, D. 7. 
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moarte, în riturile de An Nou etc. Ruptura “trecătorului” de 
vechiul stadiu se face, ritual, cu înscenarea rezistenței din 
partea grupului care cedează un individ şi, mai mult, este 
posibilă o respingere din partea grupului primitor 
(integrator), manifestă spectaculos în nuntă. Soacra rea, de 
pildă, departe de a fi o “reflectare” a realităţii extrarituale 
empirice, este o persecutare a nurorii după aceeași logică a 
trecerii dificile. 

- Înainte de a trata conflictualitatea simbolică a morții 
se cuvine să afirmăm existenţa câmpurilor trecerii. Toate 
„rupturile rituale concentrează într-un timp foarte scurt actele 
care legitimează socialmente trecerea ȘI O sacralizează, dar 


p câmpul trecerii este cu mult mai vast. Apropierea de moarte, 


- N = 


intrarea în câmpul morţii, nu are granite fixe, nu se poate 
spune cu exactitate când încep pregătirile tradiționale pentru 
intrarea în umbră. Femeile, în special, îşi pregătesc zestrea 
postumă punând î în lăzi îmbrăcămintea funerară, batistele, 
lumânările etc. Pomenile făcute în timpul vieţii sunt 
introduceri pacifice în lumea de dincolo. Obiectele dăruite 
aici trec în cealaltă lume, gesturile dăruite aici se comunică 
dincolo. Eu îţi dau tie şi primește el, mortul. Al patrulea 
partener al comunicării este Dumnezeu. Doi parteneri 
vizibili, doi invizibili. Femeile bătrâne. vorbesc despre 
moarte, se îngrijesc de morţi şi morminte, aşteaptă moartea, 
o visează. Deşi continuă să facă toate gesturile de întreținere 


"a vieţii, sunt cu un “picior în groapă”, au intrat în 


liminalitate, se separă lent de cei vii. Împăcarea cu moartea 
este o operă care se desăvârșește lent si nu este scutită de 
disperări chiar pentru țăranii care acceptă tradiţia. Etnologul 
investighează foarte rar câmpul trecerii. Dacă adăugăm 
acestui teritoriu aproape neexplorat literatura trecerii, 
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infinitul. comentariu “al morții -situat în afara ocaziei 
înmormântării şi pomenirii periodice a morților, discursurile 
tradiționale despre moarte, pe care până acum, după știința 
noastră, nu le-a studiat nimeni în România, vor revela un 
număr de modele în conflict, modele hibridate, paradoxale, 
departe de coerenţa riturilor funebre în sens strict. 

Marcarea rituală a separării în viață de cei vii, 
intrarea în liminalitatea explicită există în societăți ca Tin 
dama din Noua Guinee: 


“Au moment ‘de la menopausé, la femme ‘est conçue 
comine entrant ‘en agonie, non: pas maladie mais: état 
intermediaire entre la vie et la mort. Le: stock de vie identique au 
stock de- sang est épuisé et pendant cette période qui peut être 
longue la femme est en contact.permanent avec les esprits de la 
>. forêt et ceux,des eaux. Plus elle avance en âge, plus elle participe. 
à la vie non socialisée, donc dangereuse, de la nature. Après. 
avoir été retranchée de la plénitude de la vie sociale, par une 
cérémonie funéraire d'un type particulier qui est en fait un rituel 
d'ouverture dé deuil, la femme ménopauséee jouit d'un statut 
social original: elle devient une sorte de medium permanent et ses 
rêves comme ses conseils thérapeutiques ont force de loi. En 
temps qu'être asexué*elle n'est de ce fait plus source d'aucun 
danger. Elle n'a plus de vie sexuelle et acquiert une grande 
liberté de langage'et de geste. Si elle n'est plus. une partenaire 
sexuelle possible, elle initiera toutefois physiquement les jeunes. 
hommes. à l'amour, contre rétribution. Au cas où. la. femme. 
ménopausée tarde vraiment à mourir, Sa liberté devient -telle 
qu'elle est chassée du village et va s'établir en forêt. Enfin, elle 
possède des droits dans la société-des hommes que les femmes 
n'ont pas: elle est une véritable médiatrice entre les mondes 
masculin et feminin. Lorsqu'elle meurt on ne cherche jamais la 
câuse'du décès. À vrai dire il n ‘apparaît pas comme une mort 
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véritable mais plutôt comme l'extinction d'un être qui ne faisait 
déjà plus partie de la vie. La seule cérémonie mise en pi atique est 
celle:de fermeture de deuil. A 


În absenta unor bune anchete despre statutul şi rolul 
bătrânilor în. societăţile românești rurale + un nou.gol 
etnologic -, nu putem decât să presupunem. 0 liminalitate a 
bătrâneţii. Cozia este sigur că nu vom găsi o codificare: 
atât de strictă ca în Noua Guinee. | 

Tensiunea trecerii funerare se joacă în planuri 
multiple. În Gorj secvenţa rituală numită “minciuna” impune 
o luptă între două grupuri aparținând familiei defunctului. În 
momentul ridicării sicriului, familia se scindează. Un grup. 
încearcă să rețină sicriul, în timp ce grupul advers trage 


| sicriul spre ieşirea din casă. Scena se joacă deasupra pragului 


casei. Câştigă invariabil grupul “celor mai tari”, al celor care 
scot mortul din casă. Acest balans deasupra unui limen 
(prag) este perf ect echivalent cu lupta pentru mireasă. Partida 
mirelui “răpitor” intră în conflict simbolic cu partida miresei. 

"Țăranii anchetați declară că “minciuna” este un joc menit să- 
l păcălească pe mort, căruia i.se semnifică astfel dorința de: 
a-l păstra în casă. Interpretarea insider-ilor se conjugă cu 


credința că mortul este manipulabil asemeni unui copil, 


-educabil. Este important să remarcăm că “educația” mortului 


se face în conştiinţa celor anchetați atât prin ascunderea cât 
ȘI prin revelarea adevărului față de mort. “Minciuna” este 
permisă în relația cu defunctul. Din punctul nostru de vedere, 


1 François Lupu, Les passages à la mort chez les Tin pia du 
Sepik (Nouvelle-Guinée), în Vaître,. vivre et mourir. Actualité de Van. 
Gennep, Neuchâtel, 1981, p. 154. 
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lupta pentru sicriul mortului se înscrie în logica generală a 
trecerii care obligă la rezistență. Zorile, rugate să nu 
“pripească”, să nu “năvălească”, sunt şi ele în postura unor 
relativi agresori. Tergiversarea invocată pentru pregătirea 
“dalbului de pribeag” exprimă « o tensiune între familie care 
“trage de timp”, încearcă să dilate timpul trecerii, şi. “zori” 
Disputa rituală funebră între soare Şi moarte are ai 
funcție pani kikosi 


“Tinerel voinic, 
Ce stai supărat. 
D’e calea s-ahasta? 
Că t-o porânsit 
Drag Domnulu sfântu 
O poruncă mare 
De n-o poţi călcare, 
Călca-o-ai, călca, 
Da nu-i cut'eza .. 
Că s-o rămășât 
Soarele cu moartea. 
Soarele o zâs 
Că el îi mai mare, 
Că el cân zărește 
Lumea o-ncălzește. 
Șîmoartea o zâs 
Că ie îi mai mare 
Că ie milă n- are 
Și cân să pornește 
Oameni doboräste, 
-Muieri väduveste, 
Copii säräceste, 
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Căs îm părăseşte.” 


Mâhnirea defunctului care încearcă să evite plecarea 
în călătorie, să rămână în lumea aceasta, este combătută în 
două moduri. Autoritatea supremă este cea care dă porunca, 
iar pe de altă parte mortului i se dă drept pildă un conflict 
între protectorul înalt al lumii și moarte - luptă pierdută de 
soare. Defunctul trebuie să înțeleagă că victoria morții este 
obligatorie, dar, numai după ce apărătorii lui au pierdut. 
Există un teritoriu al negocierilor ratate, o încercare propusă 
celui defunct de a-și schimba destinul: 


“La masă chitită, 
Masă-nflorită, 
Sade și scrie 
Maica Mărie, 

„Pe cei vii şi pe cei morţi! 
Și-şi înseamnă a lor sorti. 
Roagă-mi-te tu de ea 

“Coala viilor s-o ia, 
Doară că s-a îndura 
Ș-între vii te-o însemna. 
Dară ea nu se va-ndura 
Între vii a te scria 
Căci coala i s-o împlut 
Condeiul i s-o pierdut”? 


/ Ovidiu Bîrlea, Cântecele rituale ftaitbre din ținutul 
Pădurenilor (Hunedoara), în Anuarul Muzeului: etnografic al 
Transilvaniei, 1968- 1971, Cluj, 1971, p. 386. 

? Sipheon Mangiuca, Călindariu pe anul 1882, Braşov, 1881, p. 132. 
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În opera de persuasiune exercitată asupra sufletului, 
defunctul însuși trebuie să-și încerce puterea si Să se convingă că 
pierde, abia după ce și-a pledat cauza în fața unei instanțe divine. 
Maica Maria nu este: nici ea direct responsabilă de moarte, 
fiindcă nu poate trece de o limită doar aparent naivă, 
dimensiunea colii, iar condeiul'se pierde fără voia ei. 

În “Ale mortului din Gorj”, Constantin Brăiloiu 
publică textul unui cântec” destinat să împace mortul cu: 
trecerea ireversibilă: | 


. “Roagä-mi-te, roagă, : 
De copiii tăi, 
Să aibă răbdare, 

Să nu plângă tare, 
C-acum nu-i pe dare, T 
Ci e pe răbdare. - 

„Că de-ar fi pe dare, 

| Sotul 1 tău arda 
Plug cu patru boi, 

"Cu plugar cu tot, 
Doară mi te-a scoate 

` De la neagra moarte; ` 
Dar nu e pe dare 
Ci e pe răbdare. 
Că de-ar fi pe dare, 
Soțul tău ar da, -. 
Ciopărele de miei, 
Cu cioban cu tot, 

Si oile toate, 

Doară mi te-a scoate 
De la neagra moarte; 
Dar nu e pe dare, 
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Ci e pe răbdare.” 


„Întâi, cei rămaşi în viaţă, copiii, trebuie să înveţe că 
plânsul, darul lacrimii, trebuie să fie: ponderat, fiindcă 
abtinerea, răbdarea, este necesară. Nu ieşirea din sine, ci 
păstrarea în sine, în propriile limite, se cere acum. Sacrificiul 
celor două valori fundamentale ţărăneşti, agricultura ȘI 
creşterea animalelor - cu plugar şi cioban cu tot -, deci 
renunțarea la viață a familiei, n-ar servi celui mort. 

Din textele citate se vede limpede că împăcarea se 
produce după ce i s-a demonstrat defunctului că în ajutorul 
său stau soarele ca garant suprem al vieții, familia cu averea 
ei, propria sa încercare de a-şi schimba soarta, dar nimeni nu 
poate anula trecerea, nici din cer nici“ de pe pământ. În 
sprijinul defunctului, pentru întoarcerea lui la viaţă, se MIȘCĂ 
mari energii, dar în van. Argumentele care i se aduc mortului 
în discursul funebru proclamă întâi o tensiune, o respingere 
a morții urmată de o acceptare presupusă din partea mortului. 
Acesta din urmă nu are cum să reziste unei argumentatii atât 
de bine întemeiate. Discursul funebru afirmă întâi atrocitatea 
morții, nu conteneşte de loc durerea și alunecă apoi spre o 
pacificare cu atât mai durabilă cu cât spaima a fost mai mare. 
Este o bună şi străveche psihoterapie, care procedează prin 
iluminarea din plin a răului. I se spune defunctului că va 
intra într-o casă întunecată, “fără uși, fără feresti”, i se spune 


| că va putrezi, dar tot cântecul funebru transformă sicriul din 


i loc al închiderii mortale în loc al comunicării fundamentale: 


0 
a 


! Const. Brăiloiu, “Ale mortului” din Gorj, în Opere, vol. V, 
Bucureşti, Editura muzicală, 1981, p. 112. 
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Între roua câmpului şi scâma de nip! între argintul 
strecurat ȘI țărâna mormântului descântecul instituie un spațiu 
imens, limitat pe de o parte de puritatea maximă iar la celălalt 
capăt de impuritatea absolută, în fapt cei doi poli ai sacralității pe 
care textul magic îi: încorporează, desfășurat fiind între puterile 
luminii și cele ale întunericului. Invenţia poetică a descântecului 
este uimitoare și aceasta se explică prin obligația gândirii: magice 
de a descoperii căi indirecte, analogice de atac împotriva răului. 
Astfel, răsucirea viermelui, coacerea tăcută a fructului, mișcarea 
stelelor, zgomotele, mirosurile ete. sunt scrutate în calitatea lor de 
modele ale actului reparator: În virtutea lui “așa cum”, 
comparațiile enunțate în contextul ritual' remediază răul sau 
absenţa, iar în perspectiva lecturii etnologie ele manifestă afinități 
secrete ale lucrurilor, echivaleñte şi legături nebănuite. 
Descântătorul apare cà stăpân al relaţiilor. Un pumn de silitră, 
fierul de plug, buricul unui copil prim născut puse într-o albie cu 
apă caldă compun scalda unui om atins de i Ada 


“Cum silitra sparge pasih si i usile 


Cetățile şi ţările, ` `` De la casa lui (cutare) 
Asa să se spargă” Si de la masa lui > 
Toate pagubele, „Și de la trupul lui 
Daturile, făpturile, Și de la toate tr eburile lui.” 
Descântecele, , l 


1. “Desfacere de pagubă” în G. Dem. Teodorescu, Poezii 
populare române, Bucureşti, Minerva, 1982, p. 451. 
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Gratie acestui lant de spargeri, deschis si dominat de 
figura războiului, aratul apare si el ca un act de separare 
violentă, de rupere a pământului, iar nașterea urmată de 
tăierea cordonului ombilical participă și ea la paradigma 
desfacerii violente. Agentilor răului trebuie să li se comunice 
o relaţie, un comportament, o trăsătură a lumii fenomenale. 
Această comunicare se face printr-o injonctiune din partea 
descântätoarei. Răul este somat să respecte modelul si se 
poate, presupune că ştiinţa tiparelor eficiente constituie 
secretul celor care fac si desfac, vrăjesc și descântä. 

-= Tehnicile descântecului definesc un teritoriu mult 
mai vast și mai complicat decât cel al injonctiunii analogice, 
dar interesul nostru se va limita la o clasă de texte magice, 
narative a căror construcţie respectă schema riturilor de 
trecere. Vom adăuga la aceasta categoria descântecelor 
constituite din așa-numitele “chinuri”. Suferinta initiaticä a 
materiei se va dovedi salvatoare. . i | 

? Un descântec de Samcă (Avestita) scris de Simion 
Florea Marian, publicat de Hasdeu și republicat de G. Dem. 
Teodorescu conţine situaţia tipică a întâlnirii pacientului cu 
perechile extraumane, adversare prin excelenţă ale omului: 


“Cutare a mânecat Și mi ţi-l opri 


Și a sinecat Leul cu leoaica, 
De la casă grasă, . Zmeul cu zmeoaica, 

. Grasă si frumoasă. Cânele cu cățeaua, 
Când a fost în vale, Zburătoarea cu zburătorul,. 
La mijloc de cale, Samca cu Samcoiul.”! 


Iată-l întâlni 
! idem, pp. 456-457. 
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o i ape 
Starea inițială a viitoarei suferinde, consemnată concis 
în formula “grasă și frumoasă”, semnifică echilibrul corporal 
în ipostaza lui superioară, str ălucirea cărnii după canoane 
arhaice. Întâlnirea cu adevărat catastrofală, cea čare răstoamă şi 
tulbură ordinea trupească, se petrece 1 la‘ ‘mijloc decale”, loc al 
evenimentelor capitale, “mezzo del camin”, comparabil cu: 


“Buricul pământului... 
La mormântul Domnului, 
La casele leului, . 


La curțile zmeului, 


unde, se naşte, Mistricean?. „cu inima câmpului” în. care 
așteaptă scorpia si‘ “mijlocul câmpului” unde se aşează Toma 
Alimos. Miezul drumului, deopotrivă cu miezul, zilei şi 
miazănoaptea este un.punct al primejdiei. Descântecul 
aglomerează deci reprezentările malefice cu intenția 
probabilă de a numi ȘI. recunoaște, totalitatea răului, fără . 
omisiune, „masculin şi feminin., Urmează © descriptie ; 
detaliată a SU fizice provoca de Șamcă: 

IRA n  braje petear a à 

De pământ izbitu- l- -0, 


! G. Dem. Teodorescu, op. cit., p. 436. 


? N.Päsculescu, Literatură populară» românească, București, 
1910, p. 170. d 
3. AL Amzulescu, Gh. Copa Vechi cântece er ri ul 
Bucureşti, 1956, p. 58. i 
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Carnea vîlcezitu-i-o, LU 

Peptul rădicatu-i-o, 

Vinele-ncordatu-i-o, 

Rărunchii-ncuiatu-i-o, 

Cătătura stricatu-i-o, 

Plămâile leşinatu-i-o, 
Ciolanele sfărâmatu-i-o, 
Sfărâmatu-i-le-n două, 


vnli 


Pân-la nouăzeci și nouă. 


Nu ştiu în ce măsură succesiunea impresionantă de 
disfuncţii coincide cu o posibilă observaţie clinică a unei 
maladii specifice sau cu o amalgamare de semne ale bolilor | 
diferite, dar în afara unui anume ritm al distrugerii - tensiune 
a venelor, relaxare a plămânilor, închidere a rărunchilor, 
“deschidere” (sfărâmare) a oaselor - sfărâmarea oaselor iese 
limpede din aria medicală si intră în domeniul torturii 
inițiatice. Tratamentul special aplicat oaselor amintește de 
imbucätätirea pe care o suferă corpul viitorului saman, deși 
în complexiunea iniţierii șamanice tocmai integritatea. 
sistemului osos este apărată? Aa 

Cei care suferă de un rău magic provocat de 
fermecători sau de contactul direct cu făpturile demonice, 
ajung în pragul morţii. Ei sunt trântiti sau izbiti de pământ, 
cădere care conotează moartea, organele interne sunt deseori 


—— i 
IG. Dem. Teodorescu, op. cit., p. 457. 


l 2 Mircea Eliade, Le chamanisme et les techniques archaiques 
de L'extase, Paris, Payot, 1968, pp. 44-128. 
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răsturnate, duhurile rele se ospătează cu inima omului şi-i 
beau sângele: | 


“Potca cu polcoiu, 
Drăcoaica cu drăcoiu, 
Moroaica cu moroiu, 
Samca cu sämcoiu, 
Cataroai cu cataroiu, 
Täfi jos- l-o trântit, 
Ochii i-o păinjinit, 
Fata.i-o-ngälbinit, 
Gâtu i-o-ncordat, 
Pieptu i-o stricat, 
„Spinarea i-o-nstrâmbat, 
Inima i-o mâncat, ~ 
“Sângele i l-o băut, 
Aproape mort l-o făcut.” 

Proximitatea morţii se obține aici prin acte care 
aparţin experienţei initiatice în sens strict şi anume devorarea 
neofitului.? Ielele Savatina, Märgälina si Rujalina întâlnesc 
sub mărul unde se pregăteau să danseze o femeie sau fată: 


“Pe cale-au întâlnit, 

La ea au räcnit; 

Păru-n cap i l-a-nnodat, 
Creierii s-au turburat; 


N Grigore G. Tocilescu, Cristea N. Tapu, Materialuri 
folkloristice, Bucureşti, Minerva, 1981, vol. HI, p. 181. 


2 Mircea Eliade, op. cit., p. 52 sq. 
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l De gură s-au mutit, . 

De urechi o au surzit, 

De mâini o au mocit: ` 

În băteală meliţat-o, .. 

Peste gard aruncat-o, 

Nici d-o treabă au lăsat-o.”! 


Tulburarea unei ordini naturale a corpului sau mai exact a 
unei ordini a creaţiei divine este opera demonică. Trupul 
devine un haos: părul se înnoadă, pieptul se împreunează cu 
spatele, spinarea se strâmbă, stomacul se răstoarnă, 
membrele se zgârceasc, creierii se tulbură. 

Restaurarea magică se poate produce prin expulzări 
ale agentului malefic. Acesta din urmă odată exorcizat, 
echilibrul inițial revine automat. Există însă şi refacerea 
lentă, graduală a ordinii, o rezidire care aduce aminte de 
modelarea primordială: | 


“Și ţi-o aduce (cutare) 
Inimă la inimă, 

Ficaţi la ficati, 
Putere'la putere, 
Sânge la sânge, 

Oase la oase, 

Vine la vine. ”? 


PUR Me 4 va e VERS 
` 1 G. Dem. Teodorescu, op. cit., p.436. 


© Gr. G. Tocilescu, op. cit., p. 182, 
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Victimele farmecelor nu suferă numai de dureri ȘI 
privatiuni senzoriale. Corpul întreg este destructurat prin 
răsturnări de organe, tensiuni, ocluzii, contracții etc. Se 
instaurează haosul si devine necesară o renovatio, o recreare. 

Maica Precista recompune trupul bolnavului, îl 
rearticulează: 


“Maica Precesta puse os la os, 
Rărunchi la rărunchi, 

Fălci la fălci, 

Chiotori la chiotori, 

Bäieri la băieri.” 


Se poate vorbi despre moarte şi renaştere, dar mai 
exact ar fi să includem descântecul de acest tip în seria 
actelorrituale ale trecerii care procedează prin destructurarea 
şi restructurarea persoanei sau grupului supuse schimbării de 
Statut. Inima bolnavului de deochi va fi plămădită după 
tiparul mugurilor şi al aluatului: 


“Aleargă, maică sfântă Marie, 
De ia inima lui (cutare) 
Din mâinile lor, 
Și ia-o din frigare 
"Și plämädeste-o 
Cum se plămăde trei ciupituri 
din vârfuri de varză, 
Cum se plămăde trei ciupituri 
din vârfurile mugurilor, 
Ca mierea în Stupină, 
Și cum se plămădește 
aluatul din pâine, 
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Aşa să se plămăde inima lui (cutare) 
„. De cum se potole 
_Qile în staul, 
Caprele-n staul, 
Porcii-n cocină, 
Găinile în culcus, 
Caii-n grajd, 
Boii şi bivolii în bordeie, 
Omul acasă, 
Păsările pe cuib, 
Asa să se potole după inima „lui (cutare) 
Striga cu strigoiul, 
Moroaica cu moroiul”" 


Plămada, substanță care fermentează, amestec din 
făină, apă si drojdie care produce fermentarea aluatului, 
denotă de la bun început creșterea, ca şi cum dintr-un stadiu 
germinal inima - sub mâinile Mariei și sub presiunea 
tiparelor invocate - ar crește din nou, ar renaşte la fel de sigur 
si natural ca deschiderea mugurilor si ridicarea aluatului. 
Liniştea oilor, a viteilor, a păsărilor în adăposturile lor se 
transferă magic asupra duhurilor rele, obligate astfel să 
accepte puterea odihnei culese şi însumate din cocini, 
grajduri, case, cuiburi. Această putere a repausului tuturor 
făpturilor este proiectată spre răufăcători. Este puterea lumii 
de aici, civilizate, aşezate într-o locuinţă, îndreptată 
împotriva sălbăticiei, a lumilor de dincolo, întrupate în 
moroi; deochetori, friguri, Muma Pădurii. 


l idem, p. 173. 
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_Gestatia tăcută, invizibilă este modelul după care se 
va alcătui o inimă nouă: 


“Și să se plămădească inima (cutăruia), 
Cum se plämädeste mânzu în iapă, 
„Vifelul în vacă, ua 
Puiul în ou, 

Pruna-n prun, 

Mărul în măr, 

Zarzăra-n zarzăr, 

Mierea-n stupină, 

Varza-n grădină, | 

Așa să se plămădească inima (cutăruia) 
Și (cutare) să rămâie 

Curat, luminat, 

Ca aurul suflat, : 

Ca firul de grâu semănat, . 

Ca Maica Precista ce l-a lăsat”! 


Același spațiu domestic al naturii cultivate, 
umanizate procură vindecarea. Puterea ' întreagă a 
gospodăriei, fecunditatea ei victorioasă înfruntă deochetorii. 
Este un război al animalelor domestice, al fructelor si 
legumelor aflate la hotarul dintre natură si cultură, contra 
naturii sălbatice. Fiecare element al șirului animal sau 
vegetal este citat împreună cu învelișul său matern, are un 
teritoriu definit si definitoriu. așa cum în descântecul anterior 
odihna exista numai în casă şi în echivalentele acesteia. 
Toate închiderile protectoare: ou, uter, cuib, casă - devin 


nie Dot DS De TE 
l idem, p. 175. 
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arme în : conflictul magics Doar. în chip excepțional 
agresiunea din partea locuitorilor pădurii continuă în spaţiul 
casei şi este temporar victorioasă: 


După el s-au luat 
Ursul cu ursoaica, 
Lupul cu lupoaica, 
Ginerele cu gineroaica, : 
Zmeul cu zmeoaica. 
El fug-a dat, 
În cas-a intrat, 
Ușile a încuiat, 

' Ferestrele a astupat; 
Dar ei nu s-au lăsat, 
Ci pe cos au intrat, 
Cu dinţii ca undrelele, 
Cu măselele cazimtelele; 
La el s-au răpezit, 
De subțiori l-au zmâcit, 
În pământ l-au trântit, 
Oasele i le-au zdrobit, 
Sângele i l-au sorbit... 


| Art tur Gorovei a Bak o listă a ipostazelor animale pe 
care le asumă bolile în descântec. Se află în acest inventar 
șarpele, pisica, ogarul, lupul; boul, calul, porcul, rața, găina, 
coțofana, . greierul etc. Boala instalată si, îndepărtată prin, 
magie râge, nechează, grohăie, cotcodăceşte: Se adaugă la 
inventarul zgomotelor emise de omul posedat sunetele unor 


idem, p. 118. 
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instrumente muzicale, cum ar fi cimpoiul şi diblele, Aici 
sunetele nu sunt de natură muzicală şi sunt atrase de context 
în categoria zgomotelor. Vâjâitul. munţilor, urletul apei 
participă și ele la emisiunile sonore inurnane. În exorcizarea 
“ghihorului”, răul este somat să înceteze „manifestările 


animale desfășurate într-un registru prodigios: 


leşi, nu bate ca ştezăle, 
„Nu scârfäi ca morile, 

Nu mechera ca caprele, 

Nu zghera ca oile, 

Nu grohoti ca porcii, 

Nu cilipchi ca păsările, 
"Nu te strânge ca aricii, 

Nu te lungi ca șerchii.! 


Arta descântării constă în recunoaşterea și numirea 
înfăţișărilor proteice ale răului. Odată ce este numită, boala 
se retrage din teritoriul identificat de om, ca Si cum ar 
renunța la o mască.Năjitul bubuie, zvâcneste, nechează, 
gruhnește ca porcii, latră, “cârcăie” ca greierii, măcăne ca 
rațele, cotcodäceste, bâzâie ca cimpoiul, tâfâie ca diblele, 
“horcănește” ca morile.? Animalitatea, cu precădere sonoră 
în exemplele citate, este fără îndoială o expresie a 
dezumanizării, a coborârii în subumanitate. Regresiunea 
A RSI 

Gh. Pavelescu, Cercetări asupra magiei la românii din Munţii. 
Apuseni, Bucureşti, 1945, Institutul social român, Institutul de cercetări 


sociale al României, p.171. 


: Gr. G. Tocilescu, op. cit., p. 255. 
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celor fermecati manifestă fie prin dezorganizarea corpului, 
fie prin comportament ‘animal atinge punctul maxim în 
stările comparate: cu moartea. Liminalitatea coincide cu 
instalarea: violentă a răului, iar durata ei este egală cu à 
posesiunii magice. Restructurarea echivalentă cu 6 renastere 
închide traiectoria descântecului. Este evident că tratamentul 
textual al bolii, descântecul propriu- zis, urmează modelul 
ternar al riturilor de trecere şi în special pe cel al inițierii. 

Chiar comportamentul animal al bolnavilor este comparabil 
cu acte şamanice asiatice, nord- -americane, arctice. Baqça 
kirghiz-tătar 


“latră precum un câine, îi năuimecă pe cei care asistă, 
zbiară ca boul, mugește, strigă, behăie ca un miel, grohăie ca 
porcul, nechează, uguieste, imitând cu o precizie remarcabilă 
țipetele animalelor, cântecele păsărilor, zgomotul zborului lor si 
aceasta hu întârzie să impresioneze publicul. PL al 


Victima unei incantatii nu este decât mediul pasiv, 
invadat de stridéntele unor “limbaje” animalice sau 
instrumentale, semn că agentul malefic nu aparţine 
umanității. Șamanul învață să comunice activ cu spiritele. 
animale. Pentru el abandonarea temporară a limbajului 
articulat nu este o regresiune, Ci un câștig. 

Argintul viu pătrunde în membrele si sângele celui 
bântuit, umblă prin toate țesuturile și articulațiile şi imită 
agresivitatea masculină a tuturor speciilor animale, pentru a 
izgoni răutatea, “frigurile”, “fiorile”, “dătăturile” etc. 


| M. Eliade, op. cit., p. 92. 
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De toate-mput 
De toate-mputâciunile, 
Și-i luă 
Din cap 
Căciulă de fap, : 
După obraz 
Coji de rac, 
După țâță 
„Peri de mâţă,. 
După braţă 
Peri de rață, 
După trup 
- Cojoc de lup, 
"După mâini 
Piele de câini, 
După picioare 
- Peri de cioare, 
Şi-i puse-n frunte 
Luceafăr de munte, 
Pă buză 
Doi faguri de miere, 
Pă ochisori 
Două mure negre, 
Pă sprâncene 
Spicu grâului, : 
Si-n umerei 
Doi luceferei, 
“În piept soarele, 
Pă spate luna, 
Pă poale stele mărunţele. 
(Cutare) când mergea 
Și gräia, 
Mărgăritar împletea; 
Când zâmbea, 
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Raze de soare revărsa; 
Când mergea, = 
Stele mărunţele strălucea; 
Când päsea, 
Postav roșu croia.! 

Întăţişarea de animal specificată prin elemente care 
țin de suprafaţa corpului si amintesc mascarea sau oricum un 
înveliș adăugat celui natural nu înseâmnă aici adoptarea unor 
valori ale comportamentului animal, ci dimpotrivă, căderea 
într-o existență hibridă monstruoasă, în subumanitate. Nu 
este o descoperire şi asumare fericită a vigorii, fecundității 
sau înțelepciunii animalelor din partea celor aflați în curs de 
inițiere, dar sensul hibridärii, al ființei compozite nu 
părăseşte domeniul iniţierii, fiindcă poate fi asociat cu 
manifestările regresiunii: intrarea în tenebre, deriziunea, 
degradarea, exilul etc. Inghitirea de către un monstru, 
intrarea temporară în mormânt sau în locuri subterane, 
reîntoarcerea simbolică în uter, postul, toate aceste 
pătrunderi în noapte și în adânc conduc prin spaimă la 
victoria renașterii la lumină, dacă ritul sau călătoria nu 
„eșuează.? Disperarea, retragerea involuntară, urmate de o 
ascensiune psihică, de o reechilibrare într-un plan superior, 
fără să aibă nici o codificare de ordin ritual, intră în aceeași 
categorie și constituie probabil sursa ritualului. Acesta din 
urmă recunoaşte în natura umană tensiuni și dinamisme pe 


DU ES UDĂ à ir 
! Gr. G. Tocilescu, op. ĉit., p. 311. 


? M. Eliade, Naissances mystiques, Paris, Gallimard, 1959; 
Mythes, rêves et mystères, Paris, Gallimard, 1972, pp. 234-279. 
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care le codifică şi le sacralizează. În societăţile europene 
actuale iniţierea regizată de: maeştri adulţi a dispărut iar 
produsul de substituție este pe de o parte retragerea - de cele 
mai multe ori conflictuală şi informală - a adolescenților din 
„ordinea familială si şcolară, iar pe de altă parte construirea 
unor noi rituri, secularizate, din care adulții sunt excluşi iar 
maeştri. devin tinerii dintr-o clasă imediat superioară 
neofitilor.! | | 

À fi însemnat cu soarele, luna şi luceferii, a avea “în 
cap ceru cu stelili/ La picere pământu cu florili”? denotă 
statutul de cosmocrator, înălțimea imperială pe care o poate 
atinge țăranul în nuntă, în colinde, baladă și cântec liric. 
Veșmântul copilului colindat este împodobit cu soare şi lună, 
cer înstelat, pământ înflorit, luceferi şi mare învolburată. 
Fiecare figură este raportată, la o parte a corpului: spate, 
piept, umeri, mijloc.” Acest mod de a pune în relaţie corpul 
cu elementele constitutive ale cosmosului - pământ, cer, 
mare, strălucire sau foc solar - spune limpede că trupul este 
microcosmic, fapt întărit de ori ginea omului primordial, zidit 
din opt părţi: | | 

“S'a mai făcut Dumnezeu 
Pe Strămoșul nostru Adam, 


“Care ne tragem toți din neam. 
După ce l-a zidit din opt părți: 


— 


| Bizutages » în Panoramiques, Paris, Corlet, 1992, nr. 6. 
* Gr. G. Tocilescu, op. cit., p. 307. 
x it., p. 58 

G. Dem. Teodorescu, op. cit., p. 58. 


171 


Şerban Anghelescu AGON 


L-a făcut tu: pe din cnv 
Frumusefa din soare, 
După chipul și asemănarea sfi înviiei sale: 
Cu auzul. din vânt, 
Cu oasele din piatră. a 

Nicolae Cartojan citează şi sursa oratiilor „de 
iertăciune care conţine enumerarea integrală a “tăriilor” din 
care FERA Adam: 


“Din câte tär iiau făcut Dumnezeu pre Adam: ?-Răs.: Din 
opt Părți: trupul din, pământ, oasele din piatră, sângele din mare, 
ochii din soare, cugetul din nour, suflarea din vânt, înțelepciunea 
din lumină, iar pr orocia din Duhul Sfânt”? 


Corpul univers al celui descântat de dragoste ne 
obligă să ne gândim la traiectoria omului care cade sub 
incidența descântecului. Primul stadiu, anterior îmbolnăvirii, 
este al umanităţii normale; al doilea al descompunerii, al 
haosului, al animalitätii, iar cel din urmă, al totalitätii 
cosmice originare, al purității desăvârșite. Suferinta ajunge 
atât de intensă încât leagă cerul cu pământul. Strigătul atinge 
cerul, lacrimile curg până în pământ. Maica Domnului aude 
vaietele, coboară pe pământ pe .scară de ceară sau de argint 
și îl ridică pe suferind către o demnitate supremă care nu este 


1 Nicolae Cartojan, Cărțile populare în literatura românească. 


Epoca influenţei greceşti, e at Editura enciclopedică română, 
1974, p. 54. 


2 idem, p. 55. 
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cea a simplei sänätäti fizice. Cel vindecat este renăscut de 
Maica Domnului, devine copilul ei. Boala indusă și tratată 
magic este în fapt descoperirea si trăirea totalităţii, de la 
animalitate la divinitate,-de la distrugere la creație. În omul 
descântat se proiectează însumate virtuțile tuturor regnurilor: 
mineral, vegetal și animal, într-un cuvânt: un suflet al lumii 
care va trăi în omul vindecat. Smuls cu sălbăticie din 
societătea umană, pacientul participă la toate fnfätisärile 
extraumanitäti, bune și rele, victimă a unui conflict care 
începe pe pământ, îl urcă în cer și îl coboară din nou pe 
pământ. |. 


+ 


„În secolul al XVI-lea, Guillaume Bouchet, Sieur de 
Braicourt, colecționar de curiozitäti, notează existenţa unei 
cămăși care te face invulnerabil: . 

“On luy baillant la chemise de necessité qu'on a 


accoustume vestir quand on va à la guerre laquelle est faicte de 
lin filé la nuit de Noël par des filles chastes, au nom du diable.” 


“Este ușor să recunoaștem “cămaşa de izbândă” sau 


“cămașa ciumii” în relatarea citată, deşi în spațiul românesc 


ia Sau cămașa ciumei se face din cânepă, nu din in. Intr-o zi 


i men 
| Les serées de Guillaume Bouchet Sieur de Braicourt, Paris, 
1885, T; IVf, p. 125. į hai 
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interzisă pentru tors, femeile făceau cămașa magică cu care 
îmbrăcau o păpușă considerată imaginea ciumei: - 

“Într-o marți seara se aduncimai multe mieri laolaltă si 
torc, Acest tort îl fierb, îl răschie, îl. deapănă,.. îl. urzesc:: îl 
nevedesc, îl fes pânză, o bilesc (albesc), o craiesc,-o cos și o fac 
cămaşă. Cu aceasta îmbracă o păpușă si o duc între hotare, în 
credința că aceasta e ciuma, pe care o trimit de la ei, sau cum zic 
femeile: au făcut «cämesa ciumei» si cu asta o au îndestulit, ca 
să se ducă de la noi în satul vecin.“ V7 


Eficiența tesäturii provine, în parte, si din încălcarea 
interdictiei, deci din intrarea într-un timp sacru dominat de 
prezența Martolei, torcätoare si ea. Puterea cânepii se conjugă cu 
timpul, condiţia sexuală si numărul femeilor torcätoare şi 
tesätoare etc. și, în absenţa unui discurs, par să prevaleze 
gesturile și semnificația unor acte tăcute. Ceea ce se va dovedi cu 
adevărat important este așa-numitul “chin al cânepii”, un martiriu 
care, departe de a-l osândi pe “călău” - în speţă femeia - , îl 
sfințește şi îl salvează. Se produce o iniţiere dublă şi simultană, 
a cânepii torturate şi a femeii care se chinuieste chinuind: 


“Cânepa e mare lucru, Ea e sfântă căci îl îmbracă pe om 
și e așa de chinuită! La cânepă, câtă muncă e? Femeii care 
lucrează la cânepă îi iartă Dumnezeu din păcate. ”? 


—————————— aÁ 


» 


l Adrian Fochi, Datini și eresuri populare de la sfârșitul 
secolului al XIX-lea, Bucureşti, Minerva, 1976, p. 84. 


+: Elena Niculiti-Voronca, Datinele si credinţele poporului român 
adunate și aşezate în ordine mitologică, Cemăuţi, 1903, vol.1 pp. 1077:1078. 
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Nicolae Bot observă că: 


“În poezia medicinei magice româneşti există tema 
cultivării grâului, meiului, alinei, macului, de la facerea plugului, 
arat şi semănat, până la coptul pâinii, fiertul colesei, narată în 
întregime Sau fragmentar pentru vindecarea obrintitului sau a 
bubei negre. Procedeele compoziționale ale acestor descântece 
sunt identice sau similare celor despre muncile cânepii. a 


Se adaugă acestei serii într-un Chip previzibil de altfel 
muncile vitei-de-vie într-un descântec “de junghi”: 


“Au venit negustori de la Galaţi 

Să cumpere vin 
Și vin n-a găsit 
"Și la vie s-a dus 

Si-a muncit 

Și-a dat-o afară, 
A cotorât-o, 

A ridicat-o, 

A săpat-o, 

A-ncordat-o, 

A stropit-o, 
„A präsit-0, 

A cules-o,. 


N di 
Nicolae Bot, Cânepa în credinţele si practicile magice 


românești, în Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei pe anii 
1968-1970, Cluj, 1971, p. 315. 
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La butoi a pus-o.” 


„Să remarcăm, absenţa oricărei expresii directe a 
suferinței vegetale în descântecul imediat anterior. Sensul 
apare doar prin includerea în contextul general. În principiu, : 
orice substanță minerală, vegetală sau animală supusă unor 
operații. complexe de transformare care implică 
descompunerea <dureroasă> și recompunerea în formă 
alimentară, vestimentară etc. poate deveni obiect al unui 
discurs inițiatic, funerar sau terapeutic. 

Cânepa, fără să aibă prestigiul cristic al grâului sau 
dionisiac și cristic al vitei-de-vié, are prestigiul magic 
amplificat de toarcere si ţesere, participă la mitologia 
torsului și la complicațiile texturii, astfel încât numărul de 
operații - reale şi simbolice - întrece cu mult pe cel al 
transformărilor celorlalte plante textile sau alimentare, cu 
excepția inului care egalează în planul realității profane 
cânepa, însă, din câte știm, este absent din spațiul magic, cel 
putin pe teritoriile românești. Creangă, în povestirea 
didactică “Inul și cămeșa”, istoriseste soarta inului care 
îndură uscäciunea, putrefactia, bătaia, fierberea, fiind 
integrat succesiv celor patru stihii: pământ, aer, apă, foc. 
i: prin cele patru elemente, planta participă la substanța 

- descoperă într-un traseu inițiatic compoziţia 
PA DINA a lumii: 


te) 


' Lucia Cires, Lucia Berdan, Descântece din Moldova. Texte 
inedite. Caietele Arhivei de Folclor, I1, Iaşi, 1982, p. 127. 
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… “Când ai fost crescut si copt, cum sunt eu acum, oamenii. 
te-au smuls din pământ, te-au legat în fuioare, te-au pus copăcel 
și te-au lăsat la soare ca să te usuci. După aceea te-au culcat pe 
tol şi te-au bătut cu bețe, ca să-ți scoată sămânţa; apoi bătut si 
Stălcit cum erai, te-au dus la baltă si te-au pus în topitoare, unde- 
ai stat vreo zece zile, ca să te topești, adecă să-ți putrezească 
hlujul.... Tortul l-au depänart pe râschitor, spre a-l face căleap; 
călepele s-au fert cu lesie...” 


O  torcätoare foarte îndemânatică este fata 
moşneagului căreia sora vitregă, fata babei, îi fură ciurul cu 
fuse la întoarcerea de la șezătoare. Întâlnirile fetei izgonite 
sunt remarcabile. Înainte de a atinge centrul, poiana locuită 
de sfânta Duminică, pribeaga “din întâmplare” găsește în 
drum o cätelusä bolnavă și slabă, un păr înflorit dar plin de 
omizi, © fântână părăsită si un cuptor nelipit. Animalul 
terestru, copacul care-și înalță coroana în aer, sediul apei si: 
cel al focului cer ajutor, iâr tânăra spală, curăță, lipește, 
repară de fapt cele patru elemente “bolnave”, intră într-o 
bună relație cu componentele lumii care o ispitesc în timpul 
călătoriei liminale spre centru. à 

Spectrul cânepii contine boala, sexualitatea si 
moartea. Planta are funcții importante în inițierea feminină. 
Naratiunile legendare despre șezători bântuite de stri goi sau 
de zmei includ discursul salvator despre stadiile de creștere 
și de prelucrare ale cânepii sau chiar materia vegetală în chip 
de caier, fir sau pânză. Obiectele care servesc la tors si țesut 
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! Jon Creangă, Inul și cämesa, în Opere, Bucureşti, Minerva, 
19724 p. 377. | 
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au și ele un rol protector în lupta contra unor emisari ai lumii 
de dincolo. À | W 

Într-o" casă pustie aşezată în câmp fetele fac 
șezătoare. Apar si două surori de vârste diferite, una mai 
mare alta “codăncuţă”. În şezătoare intră flăcăi străini. 
Codäncuta scapă fusul si vede cozile bäetilor. Surorile fug 
dar sunt ajunse din urmä pe o cânepiste. Strigoii vor să afle 
de la fete chinul cânepii. Când istoria ajunge la facerea 
cămășii, se aude cântecul cocosilor -si “strigoii: pier.! 
Șezătoarea ținută în ' afara satului, într-o -casă pustie, 
favorizează, s-a spus, apariţia strigoilor, fiindcă alegerea 
unui spaţiu liminal permite apariţia morţilor vii. Oricum, 
sezätoarea este o poartă deschisă spre lumea de dincolo. Ne: 
putem, întreba dacă o asemenea alegere a locului nu este 
chiar rezultatul unei intenţii de comunicare cu reprezentările 
răului, fapt aparent absurd. Propp descoperă în izolarea fetei 
de împărat din basmul fantastic exact contrariul cauzei 
invocate de textul basmului, și anume pregătirea fetei pentru : 
o uniune cu un nemuritor si, implicit, îndepărtarea oricărei 
căi de contact cu un muritor: | | 


«Se temea el să nu-și facă fata de cap. A închis-o atunci 
într-un turn înalt. ar uşa au-zidit-o zidarii. Într-un loc era o- 
gaură între cărămizi. O crăpătură, într-un cuvânt. Si s-a pus o. 
dată fata aceea de împărat în dreptul crăpăturii si i-a umflat 
vântul burta» (N.42). Izolarea în turn este, evident, o pregătire în 
vederea unei căsătorii, mai mult- a unei căsătorii cu o ființă 
neobișnuită, de rang divin, viitorul tată al unui fiu care e şi el o 


A Elena Niculiţă- Voronca, op. cit., p. 1080. 
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divinitate: Ivan Vântul în basmul rusesc și Perseu în miturile 
grecești? I E | 
Realitatea demonică a flăcăilor este percepută de fata. 
cea mai mică în urma unei negli jente. Scăparea fusului poate 
fi şi o stratagemă bine gândită. Mama îşi invată fata să se 
aplece în acest fel şi să observe natura adevărată a 
partenerului, în speţă copitele de cal? Prin intermediul 
fusului si, metonimic, al cânepii se revelă pericolul. Purtarea 
strigoilor se arată a fi bizară. Ei le supun pe fetele aflate în 
puterea lor, sau poate protejate chiar de cânepiste, la un 
examen, deci declanșează posibilitatea propriei lor disparitii. 
Putem totuși presupune că eventuala ignoranță a fetelor în 
privinţa transformărilor îndurate de cânepă le-ar fi condus la - 
moarte. În lanul de cânepă strigoii verifică ştiinţa feminină 
fundamentală, lucrul cânepii Care presupune - aşa cum 
spuneam - dubla iniţiere: a materiei vegetale şi a fetelor. 
Ceea ce se petrece în plină noapte, până la cântatul cocosilor, 
este de fapt pronunţarea condiţiei feminine în circumstanţe 
înspăimântătoare, sub amenințarea morţii, o probă trecută 
victorios. Într-o altă variantă a aceluiași subiect, doisprezece 
zmei se pregătesc să mănânce o fată, dar înainte de aceasta 
vor să afle modul de preparare al cânepii: Când istorisirea 
ajunge la cămașă, cântă cocoșul iar fata este salvată. 
Naraţiunile citate ‘au 0 particularitate stranie: ucigașii 
Prezumtivi deschid pentru victimă calea salvării. Fata 
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ly, I. Propp, Rădăcinile istorice ale basmului fantastic, ` 
București, Univers, 1973, p. 37. 


? Elena Niculiţă- Voronca, op. cit., p. 1080. 
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pregătită pentru existența ei tradiţională scapă cu viaţă. 
Trama initiaticä este limpede iar sancţiunea vine din partea: 
unui teritoriu extrauman. Relația povestirii cu timpul este 
strictă. Nararea trebuie să dureze exact atât cât durează. SE 
„puterea strigoiului. Una din interpretările existente propune 
ipoteza “accelerării” timpului. Discursul concentrează timpul 
real dintre însămânţare si țesut, produce: o prelucrare 
miraculos de rapidă. Odată prins în țesătura :magică a 
poveștii, ascultătorul nu se poate desprinde până la sfârșit. 

| Fata care detectează sub aparenţa umană personajul” 
din altă lume - strigoi, cel al lui Sântoader, zmeu - găseşte de 
obicei: şi soluţia salvatoare, este cea care știe nu: numai 
discursul despre torturarea cânepii, ci află ce are de făcut de 
la femei bătrâne, se servește de fus, caier, fir, val de pânză 
pentru a-şi apăra viața. Se face astfel demonstraţia că 
lucrurile vieţii: cotidiene pot funcționa perfect ca arme 
magice, iar o femeie care își stăpâneşte statutul tradițional - 
țesutul și torsul - obţine victoria în faţa bărbatului agresor, 
demonic, care își diya victimele, în lisp ce femeialeagă și 
tese. 

Cânepa uneşte lumile de jos ȘI ie: sus. a Fos 
cânepă dat de pomană eliberează sufletul de chinurile 
iadului, iar firul de cânepă tors la lumina lunii va fi mijlocul 
de ascensiune al vârcolacului spre lună.? Ciobänasul de la 


» 


! Marianne Mesnil, i di sai între e șarpe și balaur, București, 
Paideia, 1997, p. 159. 


? Elena Niculiţă- Voronca, op. cit. 'p. 1067: M. Mesnil, OP. cit. 
pp. 157-158. 
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miori ucis de trăsnet în vârful muntelui va fi “împânzit” de 
razele räsäritului de lună.! Luna țesătoare a giulgiului 
participă la un şir de străvechi intuiții religioase care au 
asociat astrul cu moartea, timpul si arta de a țese.? În Făr- 
Frumos din lacrimă există o impresionantă ascensiune a 
scheletelor pe calea imperială a lunii. Mantalele Și coroanele 
morților 'sunt făcute din fire de argint Sau fire de raze 
selenare astfel încât conexiunea dintre lună, fir tors si țesut 
și rezidență postumă a sufletelor apare pregnant si explică în 
parte interdicţia de a toarce la lumina lunii: 


“Iară din întinsele pustii se răscoleau din năsip schelete 
nalte... cu capete seci de oase... învălite în lungi mantale albe, 
fesute rar din fire de argint, încât prin mantale se zăreau oasele 
albite de secăciune. Pe frunyile lor purtau coroane făcute din fire 
de raze si din spini aurii și lungi... si încălicați pe schelete de cai 
mergeau încet-încet... în lungi șiruri... dungi mișcătoare de umbre 
argintii... şi urcau drumul linei și se perdeau în palatele 
înmărmurite ale cetăţii din lună, prin a cărora ferești se auzea o 
muzică lunatecă... o muzică de vis.” 


a 


! Ovid Densusianu, Flori alese din cântecele poporului, 
București, Editura pentru literatură, 1966, pp. 170-171. 


? Mircea Eliade, Tratat de istorie a religiilor, Bucureşti, 
Humanitas, 1992, pp. 176-178. 


* M. Eliade, op. cit., p. 177 
4 Mihai Eminescu, Proză literară, București, E.P... 1964, p. 20. 
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Fata Mumei Pădurii într-o atmosferă suprasaturată de: 
aur și argint toarce un fir asemănător cu “o vie rază de lună” 
pentru o țesătură fermecată care îl va îmbrăca pe.Fät- 
Frumos: 


“Pe când degetele mele torceau un fir, gândurile mele 
torceau un vis, un vis frumos, în care eu mă iubeam cu tine; Făt- 
Frumos, din fuior de. argint torceam, și eram să-ţi fes o haină. 
urzită în descântece, bătută-n fericire; 5-0 porți... să te iubeşti cu 
mine. Din tortul meu ti-as face o haină, din zilele mele o viaţă 
plină de dezmierdări. an 


Tot ceea ce se poate desfăşura ș Și înfăşura Sau se poate 
asimila unei texturi este susceptibil de metaforizare prin tors 
si ţesut: gândul, timpul existenței omeneşti, iubirea etc. 
Elena Niculitä-Voronca se cenzurează. cu o evidentă 
frustrare. Pudoarea o obligă- să renunțe la proiectul: de. 
imagine exhaustivă a obiectului: | 


i Be sexuale le pun românii. în paralelă cu 
cânepa. Astfel au şi o mulțime de ziceri, ghicitori, chiuituri și 
cântece pe care din cauza cuprinsului lor pornografic nu le putem 
reproduce. ””? 


În Pădurenii Hunedoarei “multămita fuiorului” 
culeasă de Ovidiu Bârlea ne face. să înțelegem. rezerva 
doamnei Voronca: 


i idem, p. 7. 
2 Elena Niculiţă- Voronca, op. cit., p. 1127. 
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“Vedez bine cu ce ne cinste sti castă jupâneasă: 
Cu un fuior de bombosâc-sâc 
Dar ar fi mai bine să nu zâc, 
Dar ar fi păcat 
Să-l iau neurat. 
Si dumneaei, până cânepa cı ‘este, 
Și să fase, 
Dumneaei mult să f... 
Niş p-atâta n-o lăsa: 
` Cân o culeje, 
n tău o căra, 
„Sus să suvulga; 
Până cânepa să tope 
P... multă apă-i be. 
Niș p-atâta n-o lăsa, 
Fuior o fäse 
` Pă noi si pă dumneavoastă ne daruie 
„Să ne fasem şî noio cămeşă de bombosâc-sâc 
Și mai bine-ar fi să nu zâc: 
Pă cap o băga, 
Pă p... o scăpa, 
Dacă nu iera p... sculată 
Fâse cämas zvâc: de vatră”. 


_ Obscenitätile pronunțate în circumstanţe rituale, în 
speță contradarul făcut de colindători gazdelor, ar trebui să 
inducă apetitul și potența sexuală în familie, legate direct de 
creșterea și topirea cânepii, de prima îmbrăcart a cämäsii, ca 
și cum bunul mers al lucrărilor cânepii ar fi susținut de 


| Nicolae Bot, op. cit., p. 319. 
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sexualitatea feminină iar cămașa, odată terminată, ar stimula 
sexualitatea, masculină. Textele, credințele și practicile 
tradiționale pe care le-am selectat aparțin registrului iniţierii 
feminine. Sezätoarea atrage strigoi, zmei, diavoli, sântoaderi. 
Fetele nubile sunt expuse dacă nu tin seama de interdicțiile 
calendarului. Curtenia pe care le-o arată flăcăii demonici 
sfârșește cu moartea tinerelor, ucise într-un chip singular: 

“Fetele au făcut sezätori de tors în acele zile. Au venit 
trei băieți: Caii lui Sântoader si o jucat hore cu ele. Două fete au 
văzut că aveau coadele băgate în cizmă şi S-au Jurisat, au fugit, 
iar pe celelalte, apoi făcându-se cai, le-au omorât. Ei au fugit si 
le-au pus mafele prin cuie în casă 


O naraţiune analogă are ca personaje malefice doi 
strigoi: | 


“Într-o cârciumă pustie - pe Semne casa strigoilor - fete 
şi feciori au făcut o sezätoare. Intră doi băietani înalți, zdraveni 
și frumoși care se fin mai deoparte. O fată adormise pe cuptor, 
alta, torcând, scapă fusul. Când să-l ridice de-lângă picioarele 
băietanilor, vede că pisioarele lor erau ca fusele si pricepe că 
Sunt strigoi. Spune celorlalți si izbutesc să fugă din casă. A rămas 
numai fata care dormea pe cuptor, „A doua zi au găsit-o sfâșiată 
si cu mafele înșirate pe pereți.” 


Adrian Fochi, op. cit., p. 315. # 


? Jon Muslea, Ovidiu Bîrlea, Tipologia folclorului în 
răspunsurile la chestionarele lui a P. Hasdeu, Bucureşti, Minerva, 
1970, p. 256. 
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„Dacă aceste istorii ar avea un sens edificator, atunci 
ar trebui să considerăm crimele petrecute drept acte justitiare 
din partea celor care își văd încălcate teritoriul ŞI timpul în 
care Sunt suverani. Naratiunile fondează în acest caz 
interdicția, si nimeni dintre cei care aud povestirea nu va 
repeta eroarea fatală. Totuși, de fiecare dată, există o eroină 
a povestirii care demonstrează că există salvarea. Justitiari: 
pot fi päcäliti. Soluţia provine chiar din domeniul abilităţilor 
și științei feminine în fața agresiunii masculine. Fetele po: 
scăpa chiar de patroane redutabile ale torsului: Joimăriţa, 
Martolea, Sfânta Vineri. Într-o logică strictă, moralizantă n- 
ar trebui să existe supraviețuitori în rândul celor care 
transgresează normele rituale, or, dimpotrivă, fata sau fetele 
care scapă de pedeapsă apar ca eroi învingători ai morţii. 
Uciderea este spectaculoasă. Matele sunt însirate pe pereţi. 
Capetele celor ucişi sunt expuse în ferestră. Intestinele pot fi 
considerate prin analogie cu firele de cânepă sau lână iar 
expunerea lor poate evoca 0 secvenţă tehnică din procesul de 
prefacere a materiei în veșmânt. Decapitarea ţine de 
arsenalul morţilor inifiatice. Nu cred că trebuie să așteptăm 
O coerenţă absolută de la un astfel de tip de naraţiune, şi 
anume obligaţia de a conţine moartea si învierea unui 
personaj pentru a putea cataloga piesa respectivă în categoria 
inițierii. Este suficient ca un singur personaj să se afle în 
proximitatea morţii care îi loveşte pe ceilalți definitiv. Cel 
salvat a trecut prin primejdia de moarte si este un erou, un 
inițiat, deşi nu a îndurat efectiv anihilarea temporară. 
Dimensiunea cutremurătoare a morții, realitatea ei, nu 
lipseşte: 
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“Dacă vede lupul sivede că nu mai găsește nimic, îşi 
pune în gând una: așează cele două capete cu dinţii rânjiti în 
feresti, de ji se părea că râdeau; pe urmă unge toți päretii cu 
sânge, ca să facă mai mult în ciuda caprei, s-apoi iese să-și caute 
de drum. ”! 


Afinitatea mme hai le de nd) anterioare, ȘI 
Capra cu trei iezi (formularea interdicţiei, încălcarea ei, 
prejudicierea etc.) este fortificată si de o identitate lexicală. 
Pereţii şi ferestrele casei sunt marcate simbolic cu elemente 
ale corpului ucis. O naraţiune din Bucovina distribuie î într-un 
mod diferit unităţile componente ale unui. discurs inițiatic 
feminin. O babă împreună cu fata ei călătoresc si ajung 
târziu, în puterea nopții, într-un sat unde o singură casă era 
luminată. Călătoarele intră şi cer adăpost. Baba îşi dă imediat, 
seama că gazdele, bărbat şi femeie, sunt strigoi. Nu putea 
rosti O rugăciune, fiindcă strigoii ar fi ucis-o, Baba scoate o 
pâine de päpusoi si enuntä sirul de munci pe care le îndură 
pâinea, apoi rupe o bucată de pâine şi o mănâncă. Strigoii nu 
se mai pot apropia de babă, în schimb strigoaica frământă un 
aluat de făină amestecat cu sângele fetei pe care-l absoarbe 
printr-o țeavă înfiptă în urechea tinerei. Din aluatul copt se 
fac două turte. În timp ce strigoii, dorm, baba Tuge cu fata și 
cu turtele. Fata revine la viață mâncând turtele.? 

Locul bine delimitat î în care se produce, contactul 
între oameni și extraumanitate - care asumă parțial caractere 


i] 


Ion Creangă, Capra cu trei iezi, în Opere, Bcurest. Minerva, 
1972p. 23. 


? Elena Niculiţă- Voronca, op. cit., pp. 198-199. 
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umane - este casa. În ultimul text casa nu aparține oamenilor. 
Poziţia personajelor în raport cu casa este variabilă. 
Constantă rămâne situaţia stranie a casei din care trebuie să 
fugi. Casa nu este un spaţiu consacrat, protector al omului, 
dimpotrivă, ea devine un loc al crimei. Chiar vasele din casă 
sunt aliatele agresorului ucigaș. Doar inversarea poziţiei lor 
normale, așezarea cu gura în jos, le face imobile și le 
împiedică să deschidă usa. Recipientele casei în mod firesc 
deschise, cu gura în sus, sunt închise prin întoarcere.! 
Strigoii vor să se hrănească cu o pâine frământată cu sângele 
unei fete, sângele femeii bătrâne este inatacabil fiindcă baba 
a pronunţat “rugăciunea” facerii pâinii şi a mâncat pâine, în 
sfârșit, fata mănâncă pâine coaptă cu propriul ei sânge. În 
spațiul şi timpul liminal al călătoriei apare “accidentul” 
întâlnirii cu strigoii. Efectul ultim este iniţierea fetei, moartă 
şi resuscitată. Sângele tinerei-a trecut prin cuptor, a fost 
“copt” şi aceasta semnifică ieșirea din starea naturală a 
crudităţii și intrarea în teritoriul cultural al lucrurilor coapte.? 
Baba transformă aventura într-o: inițiere care evoluează 
simbolic în domeniul euharistiei și se complică prin 
autoingerarea sângelui. 

Toate textele care pun în joc enuntarea prefacerilor 
unei materii, vegetale sau nu, constituie suportul ideal al 
unui discurs ritual despre trecere, fiindcă înregistrează un 
număr considerabil de stări diferite ale aceleiași substanţe, 
odată cu suferințele implicate de fiecare metamorfoză. 


pp T 
! A. Fochi, op. cit., pp. 314-315. 
? M. Mesnil, op. cit., pp. 203-213. 
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Cunoasterea discursului si rostirea lui în preajma unei morți 
violente provocate de emisari ai lumii de dincolo echivalează 
cu o inițiere. Vom vedea că obiectul însuși, pâinea sau 
mămăligă, devin autori ai discursului “autobiografic”, deci 
inițiatori ai posesorului lor... : 

„Un personaj monstruos domină mitologia torsului de 
cânepă, in și lână. Joimăriţa sau Joimărica este o femeie 
uriașă, puternică şi hidoasä. “Antropomorfismul ‘este 
contrabalansat de perceperea: ei ca “lazmä”, “lighioaie”, 

“stafie”, “animal de noapte”, “sălbatică”. Îi tea 
aparține evident culturii, dar unei culturi degradate: Aparenta 
vestimentară este a unei cerşetoare. Hainele sunt de fapt 
zdrente, tind“ spre : sălbăticie, “dar nu este sălbăticia 
primordială, naturală, ci o cultură erodată, informă" Si 
dizarmonică. O cultură care se sälbäticeste. Joimăriţa suferă 
de ambiguitate corporală (femeie animalică) și vestimentară 
(haine zdrentuite), se află la j Jumătatea drumului dintre natură 
şi cultură, ar putea reprezenta chiar stadiul intermediar al 
cânepii netoarse, “neisprăvite”, câlţii. Gura: Joimäritei este 
imensă, cu dinți cât teslele sau cât lopetile.! Înzestrarea de 
rozător uriaș reprezintă desigur o contaminare cu'un atribut 
al Mumei Pădurii, fiindcă în nici unul din actele comise de 
Joimäritä roaderea sau fnghitirea nu apar, după ştiinţa 
noastră, nici măcar. aluziv sau criptic. Locuinta făpturii 


Lă 
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demonice este în șacul cu cânepă,! în furcă sau în păduri.? 
Joimăriţa se defineşte prin rezidență ca ființă consubstantialàä 
cu cânepa, “de cânepă”, si pe de altă parte se spune că 
aparține morţilor, naturii: sălbatice sau, în cazul casei 
părăsite, unei culturi sălbăticite. Registrul în care se mișcă 
Joimăriţa este cel justiţiar. Funcţia ei exactă este cea de 
călău. Instrumentele de tortură sunt vase care conţin foc 
(troacă, strachină, căldare, oală, ciob) sau jăratic, un vätrai 
ars, un cuptor, apă fiartă, un cuţit și ciocănele. În spatele 
Joimäritei se poate afla si un sac cu cenușă.” Cenușa 
semnifică arderea bine. consumată, integrală. Dominant 
indiscutabil este focul. Tortura prin ardere are ponderea 
maximă. Victimele sunt fetele în primul rând, dar si femeile 
leneşe care nu au încheiat până în ziua de Joimari torsul 
câlților. Sunt victime prin extensie și copiii și bărbații. Copiii 
care plâng, bărbaţii care n-au ieşit la plug, băieții care “n-au 
isprăvit cartea” vor fi pedepsiţi. | 

Societăţile țărănești tradiționale pedepsesc întârzierile 
și premiază pe cei care ies primii la arat. De ce întârzierea 
torsului este atât de gravă încât le întrece pe toate celelalte? 
O fată bătrână nu are de suferit decât ironii obligatorii, 
ritualizate, dar nu există un “duh” pedepsitor al fetelor care 
— d Sl ad cl mi d 


| e 


! Jon Muşlea, Cercetări etnografice si de folclor, Bucureşti, 
Minerva, 1972, vol. II, p. 229. 


? A. Fochi, op. cit., p. 184. 
À idem, p. 20221: 
* Jon Muslea, op. cit., p. 203. 
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întârzie să se mărite. Torsul neterminat până în Joia Mare 
apare ca o catastrofă care mobilizează o “zână” a cânepii si 
o determină să le pună literalmente “pe jar” pe fetele lenese. 
Există o corespondenţă între ritmul cosmic al anotimpurilor 
şi ritmul torsului. Interdictia de a toarce până la Sfântul 
Gheorghe, când. înfloresc pomii, sau: până la înfrunzitul 
pădurii era cunoscută la: începutul secolului: în Bucovina. 
Codrul trebuia să-și toarcă viaţa proprie. Torsul în aer liber 
înainte-de înverzirea pădurii putea să întoarcă iarna.! Nici o 
informaţie directă nu ne- îndreptățește până acum să 
interpretăm retardarea. în lucrul cânepii. drept încetinire. 
catastrofală a. timpului. Ion Muslea îi citează: pe Dimitrie 
Cantemir si pe Simion Florea Marian ‘care “relatează 
sancțiunile aplicate de Joimäritä femeilor care dorm în Joia. 
Patimilor. Somnul din acea-zi- va fi pedepsit cu'apatie și 
inerție pe durata. unui: an întreg.?: Etnologul vede aici 0 
surpaviețuire a epocii în care Joia Mare era sărbătorită de: 
slavii räsäriteni-si de români ca început de-an. | 
Joimärita arde-furca si fusele fetelor lenese, aprinde: 
câltii netorsi, pune mâinilé, degetele sau unghiile pe cärbuni 
aprinsi, zdrobește sau toacă uneori pe prag unghiile 
membrelor vinovate, le bate pe fete:cu lucrul în Cap, pe:ochi 
sau pe piept, atinge ochii cu cărbuni aprinsi, le bagă capul în 
vasul cu câlti aprinși, le pune în cuptorul ei, le mănâncă, le 


——————— 


' Elena Niculiţă- Voronca, op. cit., p. 1061.. : 


? I. Muslea, op. cit., p. 2274 
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ucide. Sunt atacate în special mâinile sau extremitatea lor, 
capul și ochii, principalii vinovaţi de lentoarea lucrului. Ceea 
ce a fost inert, insensibil, trebuie probabil să fie trezit la viață 
prin durere, activat prin suferință acută care scoate din 
letargie corpul și voinţa amortite. Contactul cu câlți sau 
cărbuni aprinși poate semnifica o coacere rapidă și dureroasă 
a fetelor “neisprăvite”, “necoapte”. Acestea din urmă îndură 
de fapt chinuri similare cu ale materiei vegetale. Suferinta lor 
compensează muncile la care este supusă cânepa. Torturarea 
fetelor si prezența masivă a focului riscă să lase în umbră 
soarta câlților și a caierelor. Cânepa rămasă într-un stadiu - 
intermediar este distrusă prin ardere. Reziduurile dispar, se 
transformă în cenușă. Joimăriţa poartă în spate desagi cu 
cenușă. Trecerea” este “perfectă, odată ce semnele 
imperfectiunii sunt consumate. | 

“În urma Joimäritei rämân doar firele toarse. Este 
evidentă o interpretare țărănească dublă si divergentă a 
personajului mitologic. Femeia demonică, chinuitoare, 
deşteaptă energiile adormite. J oimăriţa care condamnă fetele 
ȘI femeile lenese la o prelungire a inertici continuă şi 
amplifică starea existentă, în timp ce înțelegerea opusă rupe 
violent lenea pentru a produce contrariul ei. Bifurcarea 
semantică este probabil a oricărei pedepse. O față a 
sancțiunii negative este simplă: ea amplifică răul existent, 
proclamă durata stării pe care o descoperă. În cazul nostru 
somnul și veghea în Joia Mare pot avea și un sens inaparent 
escatologic. A doua față a pedepsei introduce 
discontinuitatea, vindecă violent, schimbă cursul. Joimăriţa 


E RP E 
"1. Muslea, O. Birlea, op. cit., p. 203. 


197 


Şerban Anghelescu | AG ON? 


nu are nici pentru exegeza indigenă simplitatea univocă spre 
care tind inconştient etnologii amatori de;reducție logică.. 
Demon inițiatic, Joimăriţa este evocată în fața fetelor până la 
10 ani pentru a le face-vrednice:! Spaima precedă şi însoțește: 
torsul aşezat 'sub autoritatea -extrauinană a unei femei 
înfricoşătoare. Pedeapsa cu moaitea pare disproportionatä în 
raport. cu greşeala comisă. Numai înțelegerea torsului ca 
activitate simbolică în care fetele își descoperă 'sexualitatea, 
moartea şi învierea ar putea explica: apariția ŞI persistenta’ 
Joimăriţei. Bărbații»; leneși. cad si, ei sub “incidența! 
peslepsitoarei fără a fi vreodată în pericol deu moarte: 


“Ea miroase de, departas „strigă: «Pute-a veni 
nelucrafi!» și-și înfige ghiarele î în ne leneşă pe care opune 
cu unghiile în jarul aprins pe care-l aduce cu ea într-un hârb iar. 
pe băieţii si oamenii molateci îi bate cu resteiul zicând: «La plug, 
la plug, că vă bag resteiu- -n cur/»”? 


“Mirosul rău al cânepii întârziate atestă impuritatea 
lucrului stagnant, eventuala descompunere si apropiere de. 
moarte, caracteristice si pentru omul “puturos”, Arma 
pedepsitoare este chiar cea ncîntrebuințată sau, rău 
întrebuințată de oamenii moi şi înceți. Instrumentele. 
ocupatiilor specifice masculine și feminine, resteul si fusul, 
ies din inerția la care le-au obligat posesorii lor SL: inträ într-o 
activitate marcată sexual, destinată să-i revigoreze, pe 


"A. Fochi, op. cit., p. 183. 
2 idem. 
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sodomizati. Este remarcabil că plugäria, pur masculină, nu 
produce imagini dramatice, nu include plugarul în universul 
morții initiatice rezervate bobului de grâu, pâinii şi fetei - 
secerătoare de grâu. Joimăriţa “mănâncă carne de Copii copți 
în cuptoare”. Copiii, născuţi dintr-un uter asimilabil unui 
cuptor și desävârsiti apoi cultural prin ridicarea deasupra 
vetrei, sunt conceputi în “focul” sexual natural Și cresc 
asemeni aluatului în uter. O altă ardere, a treia, 
supranaturală, îi poate transforma pe copii în zei.! 1x 

Există deci trei coaceri posibile: naturală, umană ŞI 
divină. Joimăriţa posedă un foc care accelerează si 
desăvârșește o trecere întârziată. Astfel copiii copti pot fi cei 
lenți în creștere şi învățătură. Coacerea dublă a pâinii de grâu 
şi a mămăligii au efect negativ asupra aluatului. Punerea a 
doua oară în cuptor, răscoacerea, duce la scăderea aluatului. 
In mămăliga răscoaptă apar vine de sânge? 

Coacerea imperfectä a pâinii -. credeau țăranii 
bucovineni - nu poate fi corectată prin repetarea arderii. La 
polul opus se situează coacerile succesive ale copilului si 
desăvârșirea metalelor. insuficient coapte în pământul 
matrice. Fierarii și alchimistii continuă prin focul lor o 
gestație minerală prematur întreruptă.” O logică a 
Progresiunii şi regresiunii analogă cu procesul anterior de 
scindare a pedepsei funcţionează și aici, în simbolica arderii. 


PR en 7 
! M. Mesnil, op. cit., pp. 82-94. - 
? Elena Niculitä-Voronca, op. cit., p. 180-181. 


2 M. Eliade, Forgerons et alchimistes, Paris, Flammarion, 
1956, passim. 
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Tot prin ardere poate fi îndepărtată J oimärita de gospodărie. 
Paiele, cârpele, gunoiul; peticele care au în comun calitatea 
reziduală hrănesc focul protector. Practica. apotropaică: 
anticipează focul purificator al Joimäritei.! Focul “aprins 
pentru morți în Joia Mare - zi a întoarcerii moşilor printre:vii 
- Au poate sta la originea “construcției? mitologice a 
Joimäritei.? Agent al trecerii, făptura demonică propulsează 
îndeobşte prin foc firile leneşe, distruge materia reziduală şi, 
în ultimă înstanță, egalizează o societate în Care ritmurile 
sunt diferite.: Ea este. mai degrabă o “mamă a cânepii”, 
asemănătoare cu mama-pădurii care se răzbună pe tăietorii 
de lemne oprind carele, omorând vitele, dând jos lemnele din. 
car.” Ne putem imagina, dacă vorbim despre teritoriul obscur 
şi inacccesibil al originilor, o J oimăriță apărătoare a cânepii, 
deci, la antipodul celei de astăzi; o adversară a trecerii. 

Martiriul Sfântului Policarp, episcop al Smirnei, s-a. 
săvârşit prin arderea pe rug la 23 februarie 155: Relatarea 
scrisă a unui martor ocular înregistrează un miracol: 


co “L. După ce el zise amin și-și sfârşi rugăciunea, oamenii 
însărcinați cu focul, l-au aprins. lar.când s-a făcut o flacără. 
mare, am văzut o minune, cei cărora ni s-a dat:s-o vedem, care 
pentru aceea am fost păstraţi (în viată) ca să vestim şi altora cele 
întâmplate. 2. Căci focul, luând forma unei cămăși, ca o pânză de 


ti în nemai en den du A sonde 2 
! 1-Mușlea, O. Bîrlea, op. cit., p. 203. 


? Pentru opinia contrară v, Ion Ghinoiu, Obiceiuri populare de peste 
an. Dicţionar. Bucureşti, Editura Fundaţiei Culturale Române, 1997, p. 101. 


aa! Muslea, O. Bîrlea, op. cit., p. 200. ` 
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corabie umflată de vânt, înconjură ca un cerc trupul mucenicului. 
Iar el stătea în mijloc, nu ca un trup care arde, ci ca o pâine care 
se coace, Sau ca aurul si argintul care se încearcă în cuptor. Am 
simțit chiar și o mireasmă plăcută, ca un miros de tămâie sau de 
alte miresme prețioase”. | 

„_ Una dintre traducerile franceze ale aceluiași martiriu 
diferă de versiunea românească în privinţa formei pe care o 
capătă focul rugului: .. 


P . A ’ 2 
“Le feu s'élevait en forme de voûte...” 


Dacă optăm pentru o interpretare simbolică integrală 
a textului, este limpede că înfățişările focului, așa cum apar 
martorului, sunt relevante. Flacăra văzută ca o cămașă ȘI ca 
un cerc - ambele figuri ale protecţiei la un prim nivel de 
interpretare - nu echivalează cu flacăra ridicată în chip de 
boltă. În orice caz prima mişcare a textului neagă intens 
realitatea arzătoare, destructivă a focului, înlocuind-o. cu 
imagini ale ocrotirii la început, iar apoi cu prezenţa vântului 
$i a apei, aceasta din urmă fiind conținută implicit în 
imaginea corăbiei. A doua mişcare a narațiunii constituie o 
mărturie excepțională a solidarității simbolice care unește un 
trup, O pâine, metale preţioase și miresme. Trecerea prin foc 
este concepută aici în calitatea ei de sacrificiu si iniţiere, iar 
efectul este desăvârșirea. Corpul nu suferă înnegrirea şi 
calcinarea, cum ar fi de aşteptat, dimpotrivă, se rumenește 


n 


! Actele martirice, Bucureşti, Editura Institutului Biblic si de 
Misiune Ortodoxă al Bisericii Ortodoxe Române, 1997, p. 38. 


? Les premiers martyrs de l'Église, Desclée de Brouwer, 1979, p.31. 
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asemeni pâinii coapte, este asociat dramatic cu aurul și 
argintul. Cuptorul alchimic nu este departe. Stadiile 
procesului alchimic - şi anume melanosis sau nigredo, 
leukosis sau albedo, iosis sau rubedo - pot fi recunoscute în 
martiriul lui Policarp. Celebra viziune a gnosticului Zosimos 
din Panopolis a fäcut obiectul interpretärilor lui Carl Gustav 
Jung. Departe de a ne asuma o ţintă compar abilă cu cea a lui 
Jung, ne vom servi de textul viziunii doar pentru a îmbogăţi 
contextul suferinței salvatoare. Există o suferință a celui 
salvat sau vindecat, un drum inițiatic al suferindului care se 
va înălța graţie durerii sale “codificate” şi, pe de altă parte, 
există o suferință a salvatorului, a vindecătorului. Cele două 
moduri ale suferinței se întâlnesc în actul! salvării 
(vindecării). Viziunea lui Zosimos exprimă admirabil 
cumplita experiență a preotului, sacrificat si preschimbat: 


“Eu sunt Ion, preotul celor mai profund ascunse lucru uri 
sacre şi mă supun unui Supliciu insuportabil. Căci cineva a venit 
în zorii zilei, în grabă mare, si m-a biciuit si m-a străpuns cu 
sabia şi m-a tăiat în bucăți, dar în aşa fel încât succesiunea 
membrelor mele s-a păstrat armonioasă. Și mi-a jupuit pielea de: 
pe.cap cu sabia pe care o mânuia cu putere, şi-a îmbinat oasele 
împreună cu bucăţile de carne si a ars totul cu propria lui mână- 
în foc, până mi-am dat seama cum am fost preschimbat, si am 
devenit spirit. Și acesta este chinul meu insuportabil”. 4 


“Străpuns, tăiat în bucăţi după o ordine anatomică 
riguroasă, scalpat, recompus din oase și carne, ars, preotul devine 


! Carl Gustav Jung, imaginó omului şi imaginea lui 


Dumnezeu, Bucureşti, Teora, 1997, p. 134. 
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spint.: Supliciul îndurat de un om sfânt sporeşte sau întreține 
sacralitatea. Chinurile trupului omenesc sunt echivalente cu 
torturarea materiei. vegetale (cânepă, in, grâu, porumb, vifa-de-vie, 
substanțe aromate) sau minerale (aur, argint, fier etc.). 

Această echivalență unifică în regimul suferinţei 
sacrificiale şi initiatice întreaga materie a lumii, tot ceea ce 
este corporal, începând cu trupurile divine și sfârșind cu 
materia aparent umilă și banală. Suferinta sfinţitoare aparține 
materiei care îndură pentru a deveni o formă a culturii şi în 
același timp omului care torturează substanţele, le 
“muncește” și trăiește propriul chin, propria muncă. Puterea 
căpătată prin suferință ordonată. vindecă, învinge” răul. 
Viziunea lui Zosima este integrată de Mircea Eliade unui 
orizont psihic şi mental comun metalurgilor si șamanilor, 
misterelor grecești, în sfârșit, tuturor inițierilor care îl obligă 
pe neofit la experiența dramatică a suferinței morții și 
renașterii. Alchimia elenistică, spune istoricul religiilor, 
lărgește teritoriul suferinței: re 


“Dintr-o dată înțelegem marea noutate a alchimistilor: 
ei au proiectat asupra Materiei funcția inijiaticä a suferinţei. 
Graţie operaţiilor alchimice, omologate «torturilor», «morții» şi 
«învierii» mystului, Substanţa este transmurată, adică obține un 
mod de existenţă transcendental: ea devine «Aur». Aurul, se ştie, 
este simbolul imortalității. Transmutația alchimică echivalează 
deci cu desăvârșirea materiei şi, pentru alchimist, cu 
desăvârșirea «iniţierii» sale”. 


ÎN a N N 


sal M. Eliade, /sroria credințelor si ideilor religioase, Bucureşti, 
Editura ştiinţifică, 1991, vol.2, p. 278. 
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Doar legăturile trupului cu pâinea de grâu pot: alcătui O 
lume întreagă, cu nașteri, creșteri, nunți și Sfârsituri. Înaintea 
martirului Policarp din Smirna, sfântul trup al lui Isus, potrivit 
meurs românești, a născut în eat i, grâul, vinul şi mirul: 


"Şi m-au eiiim | 
Pe cruce d-măr dulce, 
„Și ei că-mi băteau: 
Prin talpe, 
Prin palme, 
Tot cuie de fer, 
Tinte de oțel; 
~ Ș-und” le fintuia 

Sânge că curgea, ` 
Tot vin se făcea. 
Și ei mă-mbrăca ` 
Cu cämesà verde, 

' Verde de urzică, 
Rău trupul băşică; 
S-unde mă-ncingea 
Cu brâu de măceși, 

` S-unde mă sti ângea 
Sudoarea-mi curgea, 
Tot mir se făcea. Lu 
Dan cap ce-mi punea? 
Cunună de schini, 
Schini şi mărăcini, 
S-unde-0 așezau, 
Lacrămi ciuruiau, 
Se rostogoleau, 
Tot grâu se făceau. . 
D-atuncea s-a dat 
Vinul la bătrâni, 


198. 


Şerban Anghelescu AGON 
aaa a 
: Grâul la norod, 
Mirul la preoți...” 


Tortura îndurată de corpul sfânt este a străpungerii cu 
ținte de fier și oțel, cu spini de măceș sau mărăcini si 
urzicarea. Cu excepția piroanelor si țintelor, celelalte 
instrumente de tortură sunt piese vestimentare: cămaşă și 
brâu la care se adaugă cununa sau comänacul. Este o 
îmbrăcăminte cu semn schimbat, care nu apără, nu 
împodobește, ci, dimpotrivă, duce la suferință și moarte. Din 
suferința sträpungerii apar lichidele fundamentale ale 
corpului: sângele, sudoarea si lacrima. Apoi din aceste umori 
una - lacrimă sau sudoarea - se solidificä. Picăturile devin 
boabe de grâu. Primele boabe de grâu ale lumii stau astfel 
mărturie pentru o euharistie altfel gândită, totalmente 
nonsimbolică. Din trupul răstignit al Mântuitorului apare 
grâul în realitatea lui fizică, Izvor al pâinii viitoare, grâul este 
consubstantial cu Christos, este “fiul” lui Christos. 

“Pluguşorul” a urcat din curţile ţărăneşti pe treptele 
Comitetului Central al P.C.R. - ce e drept, în cel din urmă 
loc păstrând din existenţa lui tradițională doar numele și 
plesniturile de bici. Considerat din unghiul unei etnografii 
pozitiviste, textul conține un “mic tratat de agrotehnică”, 
interesant ca document pentru lucrarea pământului. Dacă 
părăsim perspectiva “oarbă”, Plugusorul îşi arată cu ușurință 
statutul de mit, de istorie a unei “faceri” exemplare, parțial 
ocultată de banalitatea întâmplărilor narate si lipsită de aura 
unui început de lume, pe care o așteptăm de la un mit. 


a. o 
IG. Dem. Teodorescu, op. cit., pp. 36-37. 
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Intuitia “categorială”, acea intuiție a categoriei reale a 
textului, a făcut să apară variante în care gazda, stăpânul 
locului, este un strămoş de rang imperial iar locul arăturii se 
Ai pes faimosul deal al Galilei: 
“Aho! Aho! | 
Bucurati-vä, bucurați-vă, boieri mari, 
Cum s-a bucurat Traian împărat, 
. Când cele trei mere de aur, 
În poală la Sfântul Gheor ghe le: za aruncat! 
De părere de bine, pe cal negru s- a încălecat, 
Pe dealul Garaliului a plecat, 
Ca S- aleagă. -un 1 loc neted de arat. 5 


Varianta citată mitologizează? în mod evident i incipit- 
ul unui text care aparține categoriei mitice prin definiție. 
Facerea pâinii rituale, a colacului de grâu, se petrece prin 
comunicarea şi comuniunea unui sat întreg. “Secerişul 
îndeosebi adună copile, neveste, babe, flăcăi. Colacul 
însumează gesturile şi actele întregii. comunități sätesti, 
reprezintă, simbolic, rotundul întregului o masă omogenă, 
nediferenţiată. Ruperea colacului și împărțirea. lui separă 
totalitatea, dar asigură, alimentar, solidaritatea celor care 
mănâncă aceeași pâine. 


“Intră-n casă şi făcu nouă colaci, 
Să fie la morți si la vii. 
"Și făcu o-turtă de secară, 


l Nicolae Densusianu, Vechi cântece si tradiții populare 
românești, Bucureşti, Minerva, 1975, p.50: 


200 


Şerban Anghelescu AGON 


„Să dea la fetele din cămară, 
Că n-au mâncat de alaltăseară;: 
„Și-un colac mare şi frumos, 

Ca fata | lui Hristos, | 
"Să ne fie nouă, „plugarilor, de folos." 


Chiar dacă î în sens strict există diferențe formale ȘI 
ierarhice între morți ŞI feciorii arători... Și între fetele 
nemâncate si urători, - şemnificate prin opoziţiile: “nouă 
colaci; 7 qan colac mare și frumos” şi “turtă de secară’ YS. 
UN, COLA kakia contextul este al comuniunii alimentare. 
Colacul aşezat pe masă, figura Christi, luminează toată casa. 
Din. substanța lui se hrăneşte simbolic tot satul: 


| ki -apoi mi l- -a pus pe masă 
Și s- a luminat în casă; 
Și l-a rupt în două 
“Și ne-a dat Şi nouă, 
Și l-a rupt în trii 
S-a dat la copii, 
Și l-a rupt în patru 
Ș-a hrănit tot Satu, 
Și l-a rupt în cinci. 
S-a dat la voinici, 
„La feciori € cu opinci... 


În ritul Plugusorului, grâul este privit numai în partea 
lui de glorie si bucurie. Făina de grâu este comparată cu 


! idem, p. 62. 
2 G. Dem. Teodorescu, op. cit., p. 174. 
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aurul şi märgäritarul. Nimic nu lasă să se întrevadă nici 
moartea în timpul recoltei, nici durerea sfărâmării prin 
măcinare, nici chinul coacerii în cuptor. Patimile grâului, 
„ drumul suferinței de la bob la pâine apar în naratiuni aparte, 
legende și basme care înregistrează minuţios tot ceea ce e 
susceptibil să provoace durerea în cariera grâului: grăpat, 
tăiat, desfăcut, uscat, sfärâmat, dospit, frământat, ars. Suma 
actelor dureroase, întruchipate în pâinea de grâu sau în 
secară, îi salvează pe Oameni de la moarte sau de la 
echivalentul ei, căsătoria într-o lume de dincolo. Porumbul 
participă si el la acest context a] salvării. Copturile de cereale 
pot să invoce motive diferite care conduc la salvarea omului 
amenințat: iertarea, răbdarea, crăpatul. Aşa cum pâinea 
rituală, de pe masa de nuntă, a iertat, trebuie să ierte și 
agresorul, așa cum a răbdat ea trebuie să rabde si el. Elena . 
Niculiţă- Voronca a publicat o povestire admirabilă în care 
naşterea, căsătoria şi moartea au un analogon în destinul 
cerealelor, Femeia îngreunată în vremea seceratului se roagă 
de vânt s-o răcorească și-i promite că-i va da fata de soție. - 
Vântul, prefăcut în flăcău, o cere pe fată. Secara secerată se 
transformă şi ea în om și le învaţă pe mamă și pe fată o 
stratagemă de ordin ritual. Fata trebuie să-şi aștepte mirele 
gătită de nuntă si să aibă înaintea ei, pe masă, pâine de secară 
și seminceri de păpușoi. Pâinea și semincerii îi vorbesc 
mirelui vânt: 

3 “Pe noi ne-a semănat, ne-a grăpat, ne-a tăiat, ne-a bătut 
și la moară cu pietre ne-au sfărâmat Și-am iertat: iartă și tul 


nimica SERRE ter 
" E.Niculiţă-Voronca, op. cit, pp. 187-188, 189, 190, 193, 198-190. 
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Vântul o iartă pe fată. Căsătoria cu un nepământean 
evitată astfel închide o posibilă traiectorie mitică a fetei 
“iertate”. Fata rămâne om printre oameni. Atmosfera 
naraţiunii merită o atenţie specială. În timpul secerișului, 
timp de ruptură, de fragilitate, apare vântul ca reprezentant 
al unei lumi de dincolo. Femeia secerătoare este grea, își 
așteaptă rodul tocmai când săvârşeşte implicit moartea 
grâului. | à 
Gloria si patimile grâului sunt fețele puterii 
vindecătoare extinse în descântec, şi asupra meiului. 
Obrinteala, obrintitul sau obrântitura sunt lecuite tradițional 
prin “pluguşoare negre”, în fapt prin pronunţarea rituală a 
procesului de facere a pâinii. Deosebirea față de plugusorul 
obişnuit, “alb”, rezidă în repetiţia obsedantă a epitetului 
“negru”. Omul, securea, pădurea, secerile, grâul, pâinea sunt 
negre. Plugul si boii:sunt de culoare neagră. La fel lopetile, 
sacii și moara. Negrul este absolut. 


“Am plecat p-lin câmp negru cu doi boi negri, c-un plug 
mare negru. Arai undoc de mei negru; îl secerai cu nişte seceri 
mari negre. meiul negru; îl făcui snopi mari negri și nişte clăi 
mari negre; îl pusei într-un car mare negru şi-l adusei într-o arie 
niare neagră şi-l treierai cu niște cai mari negri; îl vânturai cu 
nişte lopeti mari negre; îl pusei într-un car mare negru și-l adusei 
într-o arie mare neagră și-l treierai cu nişte cai mari negri; îl 
vânturai cu nişte lopeţi mari negre /sic/; îl pusei într-un car mare 
negru; îl dusei la o moară mare neagră; plecai prin sate mari 
negre; strigai la mălai negru de mei negru de vânzare, că e bun 


> ni 


de obrinteală. 


! Gr. G. Tocilescu, Chr. Tapu, op. cit., pp. 257-258. 
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Actul final al vindecării magice de obrintit poate fi 
mâncarea unei pâini mari negre, împărțită între toți 
participanţii: | 


“Și făcurăm 
„O pâine mare niagră: 
„O copsäräm,. 

O scosäräm; 

Toţi veniră 

Si-o-mpärtirà, 

© mâncară, | 

Și pă (cutare) vindecat 
“Îllăsară "1. 1 0 


Trinomul  descântecului specific culturilor 
tradiționale: se. compune din termenii: om, animal, 
Dumnezeu. Mă gândesc la cartea teologului elen Pañayotis 
Nellas despre îndumnezeirea vietuitoarei umane? Desigur 
identitatea celor trei termeni în culturi diferite nu înseamnă, 
obligatoriu, și identitate a raporturilor dintre ‘termeni. 
Prometeu, - prin două acte fundamentale, instaurarea 
sacrificiului și procurarea focului, fi separă pe oameni de zei ` 
și de animale. Bacantele tragediei lui Euripide unesc 
comportamentul paradisiac, idilic, cu semne certe şi oribile 
ale animalitätii: omofagie, canibalism etc. Toate acestea se. 
petrec graţie lui Dionysos, deci, în persoana bacantei 
graniţele culturale dintre om, animal şi zeu se estompează 


` , 


on 


lidem, p. 261. 
i Panayotis N ellas, Omul-animal îndumnezeit, Sibiu, Deisis, 1994. 
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sau dispar. Epopeea lui Ghilgameş imaginează un traseu 
uman în aceiași termeni: animalitate, umanitate, divinitate. 
Omul sălbatic, natural, Enkidu, este rupt de turma de fiare 
sălbatice în care vietuia. Sexualitatea umană rafinată a 
curtezanei îl. separă definitiv pe Enkidu: de animalitate. 
“Fiara cu chip de om” învaţă socialitatea. În pragul morţii, 
prietenul iubit al lui Ghilgameş disperă şi se arată gata să 
regreseze în stadiul fericit al animalităţii. Trebuie să i se 
aducă aminte, cu putere, privilegiile umanităţii de rang regal, 
ale culturii înalte. Moartea lui Enkidu , singura semnificativă 
pentru Ghilgameş, îl determină pe erou să peregrineze în 
căutarea condiţiei divine, nemuritoare. Planta furnizoare de 
nemurire este furată de un animal (şarpe). În viziunea 
sumeriană omul trece de pragul. änimalitätii, se civilizează, 
atinge regalitatea, dar participarea integrală la condiția 
divină, nemurirea, rămâne interzisă. Pisupene între om şi 
divinitate este categorică. | 

Descântecul românesc exploatează bouts în sensul 
cunoscut al iniţierii. Umanitatea echilibrată întâlneşte agenți 
monstruosi ai răului: moroi, deochetori, fermecători, lei, 
zmei, zâne etc. Urmează o gravă dezorganizare si o durere 
care o mișcă pe Maica Precista. În corpul bolnavului se 
instalează animalitatea văzută ca decădere, dezarticulare. 
Tocmai această animalizare brutală, neașteptată, face să 
apară puterea divină, preamilostivă, a intercesoarei. Trupul 
devine un teren de luptă pe care se înfruntă posesorul 
demonic al teritoriului-corp cu agenții feluriţi ai binelui. 


l Pierre Vidal-Naquet, Vânătorul negru, Bucureşti, Editura 
Eminescu, 1985, pp. 427-451. 
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Bolnavul este pasiv, supus tensiunii extraumane pe de o 
parte, iar pe de altă parte conflictului care opune, în 
domeniul strict uman, descântătoarea fermecätoarei. 
Exorcismul țărănesc îi obligă pe reprezentanţii răului 
să părăsească trupul pe care l-au invadat Şi să se aşeze în 
locuri sălbatice: între spini şi mărăcini, în coarnele cerbilor, 
în coadele-märilor, în văi pustii, în apus de 'soare, în pietre 
etc. Locul necălcat de picior omenesc pare să fie casa 
potrivită pentru năjit, Muma-Pădurii, moroi, stri goi; Spurcati, . 
șoimane etc. Definită negativ, casa răului se află. 


“În coada mărilor, 
În stolu bălților, . 
Unde om nu calcă, 
Unde săcure nu taie, 
Unde foc nu să vede, 
Unde cocos nu cântă, 
Unde câine nu latră, 
Unde soare 
“Nu răsare, 
„Unde viermele nu doarme.” : 


Remarcabilă este imaginea pozitivă rezultată prin 
inversarea celei negative. Locul în care se aude securea, unde 
cântă cocosii şi latră câinii, unde bat clopotele și toaca este 
spațiul sonor al satului, vatra auzită, încă nevăzută. Toate 
spurcăciunile sunt trimise spre natura ncîmblânzită, spre 
animalitate. Afinitatea dintre întrupările răului și animale se 
demonstrează întâi prin manifestările bestiale ale omului 


Da N NN 
l Gr. G. Tocilescu, Chr. Tapu, op. cit., p. 238. 
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posedat, apoi prin injonctiunile finale citate. Probabil dorinţa 
nemărturisită a tuturor făpturilor întunericului ține nu doar de 
distrugerea: zidirii: omeneşti botezate, ci și de: speranța 
umanizării. Răul își. părăsește teritoriul hărăzit Jui și se 
aventurează în lumea oamenilor, satul în speță, chemat de 
dorul de a se face om. Evident riscul acestei ipoteze! 
teologice: cu iz, eretic ne aparține integral. Descântecul nu 
afirmă nimic în această privință. fi, | 

„Mircea. Eliade a produs un dpi Sir dos de 
fapte şi argumente în favoarea ideii întoarcerii simbolice la 
haos careat rise orice repetiţie a creaţiei. 

“Or, le même ea se laisse déchiffrer dans la 
«folie» des futurs chamans, dans leur «chaos psychique»; c 'est 
le signe que l’homme profane est en train de se «dissoudre» et 
qu’une nouvelle personnalité est'sur le point de naître. Toutes 
les tortures, les transes ou les rituels initiatiques qui comportent 
et prolongent ce «retour au chaos», signifient, nous l'avons vu, 
les étapes d'une mort et d'une résurrection: mpsiques, en fin de 
compte la naissance d'une NOEMEN personnalité .' 


Textele claselor de degcânitită pe care le investigăm 
atribuie pacienţilor, nu vindecătorilor, şansa inițierii prin 
maladie. Bineînţeles, este vorba despre o boală învinsă. 
Destructurarea- psihofizică, restructurarea. laborioasă, 
renașterea în condiţiile purității absolute aparţin bolnavului. 
Doar în cazul special al vegetalelor vindecătoare, chinul 
inițiatic stăpâneşte în egală măsură persoana vindecatului şi 


! Mircea Eliade, Mythes... p. 104. 


e 
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materia tămăduitoare. În descântece, homo curator nu apare : 
în ipostază eroică; existența lui este voluntar. estompată.. 
Modelul iniţierii de tip șamanic se aplică însă din plin 
pacienţilor descântecului si este de presupus cà sursa este . 
experienţa: șamanică transferată integral asupra victimelor 
bolii. Cu alte cuvinte maladia este înțeleasă, în viziunea 
tradițională, ca experiență dramatică a iniţierii, chiar dacă, în... 
ultimă instanţă, un bolnav oarecare, reechilibrat, nu obține - 
un Statut social diferit, superior, în urma vindecării. Este 
drept că descântecele “de scrisă” conferă, dacă respectäm 
strict litera textului, o stare socială eminentă fetei descântate. 
„ Aceasta trebuie să devină centrul necontestat al comunității. 
Tot ceea ce suflă și mișcă în sat trebuie să se îndrepte către 
“Statul” fetei, către cuvântul ei: Dei 


: “Cum trag săcetoşii la apă, 
"Așa să tragă lumea albă 
` La cuvântu meu, 

La statu mieu; 

La sfatu mieu. - + 

Cum se bate limba-n gură, 
Așa să să bată 

Toată mişcarea, 

Toată suflarea, 

Toți micii, 

Toți marii, 
“Toţi tinerii, 

Toți bătrânii 

La cuvântu mieu, 

La Statu mieu. 

Cum trage vițălu la vacă, 

Așa să tragă 
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Toată mişcarea, - 
Toată suflarea 
La cuvântu mieu, 
La satu mieu.” 

În realitatea socială extratextuală, cel putin pânä 
acum, nu se poate proba o modificare de statut prin acțiunea 
descântecului. “Astfel descântecele supuse! interpretării 
ilustrează perfect modelul fe al „trecerii la il 
Toată reciizita impresionantă a trecerii defilează. Lipseşe | 
doar trecerea propriu-zisă, la fel ca în basmul fantastic sau în 
romanele Mesei Rotunde.” 


Li 


1 GrG. Tocilescu, Chr. Tapu, op. cit., pp. 311-312. 


NY, Totuşi apariţia mielului nétécivan opeist de 
povestitul basmelor, în Ovidiu Bîrlea, Antologie de' proză populară 
epică, Bucureşti, E.P.L., 1966, vol.I, Introducere, p. 16. l 
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Ion I. Ionică descoperea, alături de marile cântece 
„ceremoniale ale cununii de grâu, fragmente: întrucâtva 
nelinistitoare, emisari ai unor “întreguri” pierdute ȘI 
irecuperabile. Impresia etnologului în fata: acestor relicte este 
a unei deschideri către o zonă de mare extensie. Doar un 
“noroc nesperat” l-ar face pe cercetător să găsească 
componentele absente și să reconstituie astfel totalitätile 
ae. Iată unul dintre textele enigmatice: 


“Ciobănel fălos, 
Câine mincinos, 

Tu te-ai lăudat 

Că mi-i duce (-n sat) 
Și ai.. 

Pitulaţi prin frunză. 
Da” tu m-ai dus 
Pe-un răzor de grâu, 
Cu secerea-n brâu. 
S-am tot secerat, 
Până m-am tăiat. 
Maica m-a-ntrebat 
Unde m-am uitat 
Până m-am tăiat. 

- La ciobani la oi, 
La păstori la boi, 

La stăvari la cai. 


pvooossenoscosasssssooos. 


ut ré à Ionică, Dealu Mohului. “Ceremonia agrară a cununii în 
Tara Oltului, Bucureşti, Minerva, 1996, pp. 104-105. 
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Semnificația erotică a textului este:incontestabilă. 
Secerisul de grâu intră în relaţie imprevizibilă cu oile, boii si 
caii şi cu păzitorii turmelor. Apare accidentul determinat 
chiar de intenţia erotică a secerătoarei. Fata se taie cu secera. 
Sângele nu este: numit în text, dar prezenţa lui implicită 
orientează sensul spre câmpul iniţierii feminine. De altfel, 
recoltarea grâului intră, simbolic vorbind) în domeniul 
morții, o © eg 118 Ag pN | 

"Un alt cântec, considerat şi el fragmentar de către Jon 
Ionică , a fost cules la Veștem în 1934: i 


“Jos, pe vale-n jos, 

Secerăm ovăs: | 

Noi să secerăm 

Și să nu legäm, 
Da” noi să chemăm 

Feciori de la oi, 

„ Să vină la noi, 

. Si de n-or veni, | 
Noi nume-le-om'pune: 
«Stane - Maghirane, 

Busuioc = loane».”! 


“ Surprinzätoare aici este numirea florală cu scop 
punitiv a flăcăilor. Este limpede că în absența unui context 
explicativ imediat, rătăcirile hermeneutice stau la îndemâna 
oricui. Ar intra în joc' de pildă o posibilă efeminare a 
flăcăilor astfel numiţi, întrebuințările fizice și simbolice ale 
măghiranului şi busuiocului. Să notăm doar menționarea 


l Jon I. Ionică, op. ĉit., p. 104. 
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unor plante aromate în cântecele de seceris. Insertia insolită 
a unei flori în lanul de grâu - vom vedea în curând = aduce 
chiar moartea secerătoarei. (+) 

O colindă cu aparență ermetică, “Mă luai, luai”, i-a 
fascinat pe cercetători. Notabile sunt demersurile lui Ovidiu 
Bîrlea și ale Monicăi brătulescu, care propun. clasificări 
diferite ale textului. Pentru Ovidiu Bîrlea, în afara masei 
impresionante a colindelor “optimiste”, există o categorie 
palid reprezentată, actualmente în regres faţă de aria lor de 
difuziune odinioară mult mai largă: 


“Colindele de doliu (“de jele”, “de mort”) se cântă la 
casa unde a murit în timpul anului cineva “nelumit” si în 
consecință lăsând mult regret în urmă, de obicei un tânăr. Prin 
extensiune, în Pădurenimea Hunedoarei se mai cântau atari 
colinde și în casele cu oameni grav bolnavi. Atmosfera funebră e 
evidentă şi contrastează puternic cu cea din restul colindelor. 
Finalul lor anunță de obicei testamentul celui plecat, care 
constituie totodată nucleul central, miezul colindei, antecedentele 
zugrăvite având doar rostul de a-l aduce în scenă. Ceea ce le 
caracterizează pe cele mai răspândite e -tocmai afirmarea 
răspicată a dragostei de viaţă, potrivit contextului funebru, ele 
constituind în fond o fierbinte laus vitae, un elogiu adus din 
pragul mormântului.” i 


-+ Dacă nu luăm seama la naivitatea regretatului 
maestru (elogiul..., laus vitae), colindele citate ca ilustrare a 


l Ovidu Bîrlea, Folclor românesc, Bucureşti, Minerva, 1981, 
I, pp. 308-309; vezi şi Ovidiu Bîrlea, Miorița colindă, în Revista de 
Emografie și Folclor, T. 12, 1967, pp.:339-347.. | 
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categoriei de doliu merită o considerare aparte. Mă luai, luai, 
Mioriţa şi Meşterul Manole, invocate de O. Bîrlea, au în 
comun, fapt neremarcat până acum după știința noastră, 
circumstanțele moiţii “profesionale”. Secerătoarea colindei 
moare sau, mai exact, simte fiorul morții iminente în lanul de 
grâu. Păstorul Mioriţei îşi aşteaptă sfârşitul în mediul 
pastoral, departe de sat si, mai mult, reclamă o aşezare 
veșnică în pământul sau pe pământul stânei. Soţiă Mesterului 
Manole moare zidită, inclusă în zidire, iar Meșterul însuşi își 
găseşte moartea legată de construcția mâinilor lui. Sunt trei 


Le 


morți, trei feluri de a muri “la datorie”, pe “câmpul de 


onoare”, Moartea în exercițiul profesiunii său al ocupaţiei 
chiar ne obligă să ne gândim la natura îndeletniciri 
permanente sau provizorii, la resursele ei simbolice. Moartea 
în grâu trimite imediat la moartea grâului, la victimele 
mitologice , ale recoltei. Zidirea se înscrie în sfera 
sacrificiului. Recunosc Că, în cazul Mioriţei, lucrurile sunt 
mai putin limpezi. Încercările de a atrage sensul în zona 
sacrificială şi initiaticä numi se par convingătoare, în pofida 
eruditiei cheltuite și a abilităților speculative, 

Dacă într-adevăr colindele sunt adresate celor morţi, 
înseamnă: că defunctul oarecare, Ion sau Gheorghe sau 
răposata Maria, sunt incluși în aura morţilor exemplare, 
puternice, urmate de înviere, metamorfoză, locuire singulară 
pe tărâmul celălalt. Ei'se vor veseli, ca şi gazdele vii ale 
colindatului, alături de meşterul zidar, de păstorul fără nume, 


a 


! Nicolae Brânda, Mituri dle antropocentrismului românesc, Í, 
Mioriţa, Bucureşti, Cartea românească, 1991. 
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de fata fără nume, secerătoare de grâu. În cele ce urmează îi 
vom da un nume fetei din holda de grâu. AL AZ 

Monica Brătuiescu acceptă funcția funerară a colindei 
Mă luai, luai, dar înclină către sensul dominant magic, întărit 
în opinia autoarei de formula “Joi de dimineaţă”, care ar fi o 
stereotipie caracteristică descântecului. 


„.. “Tipul nr. 34, cunoscut mai ales prin incipitul «Mă luai, 
luai», tip care aparține atât repertoriului colindei colindei, cât si 
repertoriului de sezätoare, a fost sporadic semnalat sub forma 
unui subtip în ceremonialul de seceră şi în lirică. Pe plan formal 
«Mă luai, luai» prezintă asemănări si cu unele descântece. Chiar 
dacă semnificaţia acestui tip polifuncțional rămâne misterioasă, 
tangenfa sa cu sfera practicilor si credințelor magice nu poate fi 
pusă la îndoială.” ' ` a | 


O contextualizare adecvată plasează textul într-un 
câmp semantic apt să explice succesiunea şi articularea 
motivelor. În cazul nostru, secerișul grâului, mai exact, 
dimensiunile sale rituale şi simbolice se impun ca o evidență 
a primei lecturi. Doar o rătăcire de ordin “magic” îi poate 
face pe cercetătorii versati să înregistreze corect tema și 
subiectul colindei, să accepte chiar afinitatea lui “Mă luai, 


i ; 
4 


L Monica Brätulescu, Colinda românească, Bucureşti, Minerva, 

1981, p. 452; v. şi Mariana Kahane si Lucilia Georgescu, Repertoriul de 
șezătoare, specie ceremonială distinctă, în Revista de etnografie și 
folclor, Tom 13, nr. 4, București, 1968, Nicolae Bot, Șezătoarea în zona 
Năsăudului, în Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei pe anii 
1965-1967, Cluj, 1969, Monica Brătulescu, Ceata feminină - încercare 
de reconstituire a unei instituţii tradiţionale românești, în Revista de 
etnografie și folclor, tom 23, nr. 1, Bucureşti, 1978.. iK 
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luai” cu cântecele ceremoniale de seceriș și totuşi să alunece, 
de pildă, spre zona magiei. i$ vi 

Prin separarea ‘secventelor ‘narative în interiorul 
fiecărei variante și prin compararea variantelor, se poate 
construi un text “maxim”, compus din articularea tuturor 
secvenţelor (motivelor) ' cunoscute; * Această versiune 
artificială poate fi descrisă în felul următor. O fată pleacă, joi 
de dimineaţă, cu secera în brâu, spre holdă. Ajunsă în holdă, 
se apleacă să taie un mănunchi de spice, dar descoperă o 
floare miraculoasă, “de rai”.! Ruperea florii produce o 
imensă vibrație, care mişcă munţii: “Floarea rămurară,/ 
Munţii tremurarä.”” În secvenţa imediat următoare apare un 
agresor sexual; păcurarul, pe care fata îl respinge violent: 
“Meri, câne cu față,/ Nu mă strârje-n brață”.” Brusc, apar 
semnele morții “fără vreme”, junghiurile “fără 'durere”.? 
Mama fetei aleargă după “lecurele” prin “râturele” și 
“boldurele”, însă truda e zadarnică. Leacul va fi: "Th 


PN a a) 


TAI.CED. Mg. 2519 c Prodänesti, Zalău, Cluj, inf. Gavrilă 
Talos, 56 a., culeg. G. Habenicht, I, Talos, 9/04/1963. 


2'ALCE.D. Mg. 2517 h, Căşeiu - Dej - Cluj, inf. Maria Pop, 
41 a., culeg. G. Habenicht, 6/04/1963. ' dora kondi 


2 AT.C.E.D. Mg. 2519 g, Borza - Zalău - Cluj, culeg. I. Taloș, 
G. Habenicht, 1963. 


4 ALLCE.D. Mg. 2516i, Nepos - Năsăud, inf. Palage Tânca, 70 
a., culeg. G. Habenicht, 5/04/1963. 
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scânduri de brad,/ Patruzes de cuie”! . sau “Pânza si 
bumbacul,/ Si Ion săracul”. 

Întreaga- alcătuire a -colindei este  sincopată. 
Secvenţele sunt juxtapuse fără conexiuni cauzale explicite. 
Din fericire aici funcţionează principiul post hoc, ergo 
propter hoc. Catastrofa pare să fie provocată de culegerea 
florii, dar aceasta nu rezolvă enigma. Un singur text din cele 
pe care le cunosc până acum poate fi suprapus secvenţă cu 
secvenţă pe textul colindei, pe care o depășește însă cu mult, 
ca dimensiuni si semnificaţii: imnul: homerice “Către 
Demetra (D: 


Cânta:voi pe slăvita zee, Demetra cu frumoase plete, 
„Pe ea și fiica ei cu glezne prelungi, răpită de-Aidoneus 
Și dată lui de tunătorul, departevăzătorul Zeus. 
Lăsând pe rodnica Demetra ce poartă seceră de aur 
Se hârjonea cu voi, pieptoase copile ale lui Okeanos, 
Și culegea din iarba moale si trandafirul, si sofranul, 
Și violeta minunată, si stânjenelul, si zambila, 

Și un narcis făcut să-nșele pe fata cu obraji de floare; 
Zeus însuși îl ivi din glie de dragul Gazdei cu mulți oaspeți, 
Minune fără de pereche si toți priveau miraţi la floare, 

Nemuritorii zei alături de oamenii cu viață scurtă. 
Din rădăcini crescu tulpina purtând o sută de boboci. 
Miresmele din vârf umplură väzduhul larg boltit deasupra 
Si surâdea întreg pământul, noianul apelor sărate. 
_Uimită, fata îşi întinde pe dată mâinile-amândouă 
Să ia podoaba rară; șesul bräzdat de drumuri s-a căscat 
Sifn câmpia de la Nysa, adus de caii fără moarte, 


————— Á 


| | ALC.E.D. Fg: 7165 b, Someş - Agrisul de Sus, inf. Lucreția 
Moldovanu, culeg. C. Brăiloiu, Bucureşti, 10/12/1938. Pa 
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Sosit-a Craiul cu mulți oaspeți, Cronid numit în chip şi fel, 
_„O.apucă si cu de-a sila o trase-n carul său de aur; 
Nici nu-i păsa că varsă lacrimi: din răsputeri striga sărmana 
Chemându-l pe Cronide, tatăl atotputernic și divin. 
Dar nimeni dintre zeii vesnici și nimeni dintre muritori 
Nu-i auzi atunci chemarea, nici voi, măslini cu mândre roade! d 


Persefona rupe narcisa, floare consacrată divinitäfilor 
infernale, plăsmuită de Zeus anume pentru înşelarea 
fecioarei. La atingerea florii miraculoase câmpia își deschide 
adâncul și Hades o răpește pe Kore în cärul de aur. Ruperea 
unei flori din holdă duce în colinda, Mă luai, luai la 
cutremurarea munților și la apariția păstorului agresor, “câne 
cu faţă”, care precede moartea iminentă a fetei. Omologia 
celor două texte, imn homeric şi colindă, este, până aici, 
perfectă. Ceea ce rămânea inexplicabil în analiza intrinsecă 
a colindei se lămureşte prin intertextualitate, Distanţa dintre 


Persefona si o secerătoare anonimă de grâu, pe de o parte, si 
între Hades, cu carul de aur, şi păstor, pe de altă parte este, 
la prima vedere, de rietrecut. Splendoarea fäpturilor divine 
diferă radical de simplitatea rustică a colindei, dar faptele 
săvârșite sunt aceleași, în aceeaşi ordine si cu aceeași 
semnificaţie. Secerătoarea aparent umilă n-ar fi devenit 
eroina unui text fitual, dacă peripetiile ei n-ar fi avut un sens 
mitologic înalt. Semnul foarte clar al ieșirii din cotidian este 
apariţia “florii din rai”. | | 
CRE 


! Homer, Către Demetra, în Imnuri - Războiul şoarecilor cu 
broaștele, Bucureşti, Minerva, 1971, pp. 3-5; v. şi ed. franceză: Jean 
Humbert, Louis Dimier şi ed. italiană: Ettore Romagnoli; v. şi Hesiod 
Teogonia 912. | 


217 


Şerban Anghelescu AGON 
iii iii 
Cântecele de seceriș, chiar în forma lor fragmentară 
publicată de Ion Ionică, atestă şi ele un accident, tăierea cu 
secera, și o relație între feciori si vegetale: măghiran si 
busuioc. Aici nimic nu transgreseazä sfera profanului, dar 
seceratul se întrerupe, holda nu se “pată”, deci ordinea 
firească a lucrurilor încetează şi lasă loc cuvintelor astăzi 
pierdute. Aproape sigur în timpul exact al secerișului trebuia 
să fie cântată istoria funebră a grâului; poate chiar Mă luai, 
luai răsuna în holda de grâu. | 
„Ernesto de Martino descoperă, în cursul anchetelor 
sale despre cântecele funebre lucane, circumstanţele în care 
bocetele intră şi. rămân în memoria culturală. În afară de 
jocurile de copii care reproduc funeraliile reale, etnologul 
află de la informatoarele sale că recoltarea măslinelor este o 
împrejurare în care se repetă în glumă lamentatile funebre. 
In San Giorgio Lucano un ţăran interogat relatează că în 
timpul secerișului unul dintre secerători îl plânge în glumă 
pe unul dintre tovarășii săi din lan ca si cum ar fi vorba 
despre un mort. De Martino vede, pe bună dreptate, în 
această joacă a culegätorilor de măsline si a secerătorilor de 
grâu date firave, în descompunere, a ceea ce a fost cândva o 
gravă obligație rituală. La NT 
„„ Suntem aproape de cântecele românești de seceriş. 
Sărbătoarea arhaică, tradițională, ca orice fapt întreg de viaţă, 
„are în inima ei umbra morţii. Umbra apare în plină jubilatie, 
fiindcă locul ei este acolo, ea este sora geamănă a strălucirii. 


 —————————— 
| Ernesto de Martino, Morte e pianto rituale.: Dal lamento 


funebre antico al pianto di Maria, Torino, Ed. Boringhieri, 1977, pp. 
249-250, nota 1. rat 
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În cântecele cununii de grâu înfățișările umbrei sunt directe 
sau figurate: 


“Dialul Mohului, 
Umbra snopului, 
Cine se umbreşte? ` 
Sora soarelui 

“Cu a vântului, 
Care sunt mai mari. 
Sora soarelui-au zis: 
Că eu sunt mai mare, 

„Că, când mă ivesc, 
Lumea încălzesc... | 
. Sora vântului- o ais: 
Că eu sunt mai mare, 
Că când mă ivesc, 

' Lumea răcoresc ` 
Si boii din jug 

- Si robii din câmp. 
Stăpâne, stäpâne! : 
Nu te intrista” 
„Că holdele-s rari, 
„Că la-spicu-s mari, 
Dumnezeu va da: 
Claia, găleata, 
Snopu, ferdela 
Si mănunchiu, copu. 
Bădiţă, bădiţă! 
Cobori de la munte 

Că holdele-s coapte” 
De-s răscoapte 
Si vin cioare negre 
De ia claia-ntreagă,; 
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„Și vin păsările DYI 
De iau spicurile... | 
Stăpâne, stăpâne! ` 
. Gatà masa bine 
Că cununa-ji vine, 
Cununa de grâu.” 


La umbra aruncată de snopul auriu, în partea 
întunecată a grâului, sora soarelui ȘI sora vântului “se 
umbresc”. Disputa pentru întâietate “în Tang, văzută ca 
umbrire, ca acoperire reciprocă a strălucirii sau ca măsurare 
a umbrelor - presupunând că umbra iai mare aparține celei 
mai mari -, așează de la bun început cântecul ritual în zona 
uniunii contrariilor. Balansul între bucurie si întristare, între 
plin și gol, între căldură și răcoare constituie textul. De ce se 
întristează “stăpânul” în bucuria recoltei încheiate si 
“încununate”? De ce holdele coapte cad în descompunere, se 
răscoc, iar păsările negre de dimensiuni fabuloase răpesc clăi 
întregi? Fiindcă recolta aliază lumina cu întunericul, bucuria 
cu întristarea, plinul cu golul, viaţa cu moartea. Riturile 
recoltei citează căsătoria ȘI moartea, conțin tensiunea 
fundamentală a trecerii, sunt în mod categoric rituri de 
trecere. | iy 

Alte variante ale cântecului Dealu Mohului exprimă 
un conflict virtual între membrii alaiului cununii si stăpânul 
holdei: et 


“Stăpâne, stäpâne, 
Cämasà de in 


eee dili 
! Cântecele cununii, Bucureşti, Minerva, 1989, p. 37, text 1. 
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Si-o.vadrà de vin 
Că vâstra-i deplin, ~ 
Că de nu vi-i da, 
Vine-o cioară niagră 
„Și-ţi ia claia-ntriagă 
Si-o duce pe Olt 
Și ţi-l mâncă tot 
Și-o pune pe piatră 
_Si-o mâncă toată, ` 
Ilar'dacă vi-i da, 
Noi ne vom ruga 
Grâu va lăsa 
„Spicu, lingura, 
Mărunchiu, copu, 
Znopu, feldera, 
Claia, găleata.”! 


Purtătorii cununei de grâu pretind daruri simbolice: 
“cămașa! de in, vadra de vin”. Dincolo de utilitatea lor 
profană, inul şi vinul, alături de grâu, sunt pätimitoare (v. 
supra cap. Inițierea prin descântec.). Ernesto de Martino îşi 
intitulează subdiviziunile 4, 5 si 6 din capitolul “Messe del 
dolore” (recoltele durerii) după cum urmează: Raccolto e 
passione dei cereali (recolta şi patima cerealelor), Raccolto 
e passione del lino (recolta si patima inului), Raccolto e 
passione della vite (recolta şi patima viței de vie).? Este 
vorba bineînţeles de o coincidenţă care devine previzibilă 
dacă luăm în considerare numărul restrâns de combinaţii ale 


RL en | 
L idem, p. 55, text 30. 
2 Ernesto de Martino, op. cit., pp. 236-289. 
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vegetalelor pătimitoare în aria europeană. În absența 
darurilor rituale, purtătorii: de cunună! amenință cu 
distrugerea totală a recoltei. Posibilitatea de a refuza darul 
cuvenit într-o ceremonie atât de lungă şi complexă, ratarea 
unui act final după ce au fost îndeplinite potrivit rânduielii 
toate celelalte, este categoric exclusă. “Colindătorii” cununii 
de grâu pronunță eventualitatea neagră, destructivă tocmai 
pentru a etala puterea lor absolută asupra recoltei. Ei se 
consideră dispensatori ai fecundității și în egală măsură 
retractori ai ei. Virtutile cununii se comunică agenților care 
O poartă sau poate forța magică rezidă nu numai în substanța 
ca atare a cununii, ci și în toate actele la care ea participă, în 
toți autorii actelor. Amenintärile cu dispariţia recoltei se 
înscriu în categoria mai largă a descolindatului.! 

Mihai Pop tratează cântecele de seceris din unghiul 
unui realism sceptic. El refuză valoarea simbolică a tăieturii 
pe Care secerătoarea și-o produce uitându-se la păzitorii 
turmelor de oi si vede aici doar o descriptie a muncii 
obișnuite si a colaborării dintre agricultură şi păstorit. Doar” 
păsările negre devoratoare ale recoltei participă la sfera. 
simbolismului arhaic: d | 


“Mergând pe această linie, numai în “corbul negru” şi 
“cioara neagră” trebuie să vedem simboluri străvechi care leagă 


————— 


| Petru Caraman, Descolindatul în orientul și sud-estul Europei. 
Studiu de folclor comparat, laşi, Editura Universității “AI. I. Cuza”, 1997. 
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variantele actuale, de texte rituale mult mai vechi care nu au 
ajuns până la noi. 1 i 


În ce ne priveşte, întoarcerea secerii către propriul 
corp semnifică o solidaritate între trupul secerătoarei şi cel 
al grâului, tăiate de acelaşi instrument. Existenţa colindei Mă 
luai, luai conferă prin intertextualitate o gravitate mitologică 
banalului accident din cântecele de seceriș. Corbul negru și 
cioara neagră din textele rituale ale recoltării grâului sunt 
uşor de asociat cu figura morţii din cântecele de zori gorjene. 
Mortul se plânge că o corboaică neagră l-a privat de vedere 
si de grai: 


“Si-o corboaică neagră, . 

Pe sus învolbând, 

Din aripi plesnind, 

Pe mine m-a plesnit, 

"Ochi a-mpânjenit, 

Faţă mi-a smolit, 

Buze mi-a lipit.? 

Dacă absenţa darului cuvenit purtătorilor de cunună 

atrage disparitia recoltei, absența unui gest ritual, udatul 
cununii, produce blestemul: VOD OD 4 | 


! Mihai Pop, Obiceiuri tradiționale românești, București, 
C.C.E.S., 1.C.E.D., 1976, p. 117. 


2 Const. Brăiloiu, “Ale mortului” din Gorj, în Opere, 
Bucureşti, Editura muzicală, vol. V, p. 1 13. 
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“Cine nu udă cununa 

Să n-ajungă săptămâna, 

Săptămâna Pastilor, 
„Nici ziua Rusalelor.”! 


Într-o altă variantă, cel care nu udă eşte pedepsit cu 
uscarea mâinilor: 


“Cine nu udă peana. 
Sece-i Dumnezo mâna, 
Cea direapta jumătate 
"Și cea stângă până-n spate. ”? 


| Cred cä am demonstrat cu un numär suficient de 
„exemple structura contrastivă à cântecelor rituale de seceriș, 
tensiunea internă, specifică riturilor de trecere. Plinul 
alternează cu golul, abundența solară a grâului are drept 
revers culoarea neagră a păsărilor devoratoare. Cununa în 
sine își păstrează intactă puterea, rămâne o faţă a lui 
“Christos, dar recolta pur materială, nonsimbolică oscilează 
între preaplin si nimicul absolut, consfințind situaţia de criză 
arecoltei, = . TA ţa 

În cântecele din clasa Dealu Mohului conflictul . 
proeminent opune două făpturi feminine: sora soarelui si 
sora vântului. Statutul lor este nedefinit. Nu se ştie dacă sunt 
fete sau femei. Importanța disputei rezidă în circumstanta 
rituală a enuntärii și în miza conflictului care este de fapt 


Cântecele cununii, p. 94, text 101. 


idem, p. 88, text 83. La peană. y: 
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stăpânirea lumii întregi. Viaţa lumii s-ar stinge fără căldura 
soarelui. Ar muri “oamenii pe câmp şi boii în jug”.! La fel 
s-ar petrece lucrurile în' absența vântului, care răcorește 
lumea. Nu vom face aici speculaţii asupra echilibrului cosmic 
asigurat de un raport corect între căldură și răcoare. La acestea se 
adaugă în mod necesar umedul: udarea abundentă a cununii. 
Dacă lăsăm deoparte viziunea “presocratică” a cântecelor de 
cunună, rămâne interesantă din perspectiva trecerii citarea vieții 
în alternanță cu moartea. Există o cumpănă în criza trecerii, un 
balans între existență si nonexistenţă. O recoltă fericită golește 
câmpul și umple hambarele gospodarului. Ritul accentuează și 
golul și plinul: moartea grâului și moartea secerătoarei de grâu pe 
de o parte, lumina, abundența, căsătoria secerătoarei de grâu pe 
de altă parte: | 
i “M-a cere, m-a cere, + 
Ficior de-mpärat, 
Dar la-mpărăție 
Trebui avuyie; 
Si la împărat i 
Trebui coif pe cap; 
. Si la-mpărăteasă, 
Haină de mătasă,; 
Si la nouă frați, 
Nouă cai găraţi; 
La nouă surori, 
Nouă cingători. «Fr 


PN N N N N a A 


! Dealul Mohului, ICED mg. 2970 q; Viştea de Jos, Brașov, 
1962, în Cântecele cununii, Bucureşti, Minerva, 1989, p. 52. 


2 Jon I. Ionică, Dealu Mohului, p. 179, nota 22. 
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Ion Ionică este primul etnolog român care studiază 
relațiile dintre colinde si cântecele de seceriș întemeiat pe 
informaţii autohtone dar şi, masiv, pe publicaţiile lui 
Wilhelm Mannhardt, J. G. Frazer, A. V. Rantasalo. Versurile 
citate imediat anterior îl îndreptăţesc pe îonică să afirme 
identitatea semantică și asemănarea formală dintre motivele 
“Buzduganului” şi ale colindelor “de-mpe- tit” din sud- 
vestul Transilvaniei, Tara. Hațegului și Banat, Într-o arie 


x t 


largă europeană purtătoarea de cunună este numită “mireasa 
grâului”. În spațiul românesc, F. Florescu înregistrează. 
denumirea de mireasă dată fetei care duce cununa şi se 
întreabă - încă firav ȘI impropriu după opinia lui: Ionică - 
dacă această numire nu vizează “împerecherea simbolică a 
fecioarei în vederea rodului din anul viitor”, ! 

Pentru autorul tezei doctorale Dealu Mohului, 
ideologia tradițională curopeană reprezenta ritual și simbolic 
o nuntă a fetei ducătoare de cunună, “încununate”, cu geniul 
vegetației. Interpretarea pe care o reproduce și la care aderă 


Ionică este frazeriană si mannhardtiană: 


“Ne găsim astfel în faţa introducerii în ritualul agrar - ca 
rezultat al unei dezvoltări secundare - a unui ceremonial simbolic 
de nuntă, cu scopul vizibil de a se asigura rodnicia pământului 
după ridicarea recoltei. Practica de coloratură magică a unui 

eros gamos, pe care o întâlnim în ultimele-i reflexe până si astăzi 

la țărănimea europeană, era, obicinuit, un rit al însămânţării, 

deci al primăverii sau al toamnei. De astă dată, întâlnim însă 
implicarea unui rit asemănător, negresit în formă simbolică, în : 
n a 

l F, Florescu, Ceremonia agrară a cununei în munții Apuseni, 
în Sociologie românească, IV, nr. 4-6, 1939. 
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chiar ritualul de seceris; care subliniază momentul, deosebit de 
primejdios, al despärtireirecoltei, și astfel al ruperii legăturii 
între roadă si forța roditoare a holdei. Această implicare, foarte 
probabil, s-a împlinit ca o consecință a interferengelor dintre 
presiunea sentimentului unei necesităţi în continuitatea izvorului 
de viaţă a holdei și o serie de reprezentări antropomorfe ale 
geniului vegetației, supus, la timpul eflorescenţei sau împlinirii 
sale, aceloraşi trebuinţe de reproducere pentru continuarea vieții. 
Astfel, ritualul, în desfăşurarea sa integrală, trebuie să lase 
țarina grea de puterea noului rod. Á | | 


Dacă judecäm mitologia si ritologia grâului în 
ansamblul lor, fără pretenţia” de exhaustivitate, totuşi, 
conform unei geografii cunoscute în liniile ei majore, 
asertiunile despre caracterul primar sau secundar al unor 
secvenţe rituale nu-și au rostul. Dacă problema centrală a 
recoltärii, ideologic vorbind, ar fi învingerea golului şi 
asigurarea continuității grânelor, construirea simbolică a 
morții şi a căsătoriei nu ar fi deloc o “dezvoltare secundară” 
în raport cu fecunditatea, fiindcă uniunea maritală și moartea 
sunt chiar termenii tradiționali ai fecundității. Complexiunea 
rituală a secerisului trebuie să fie clasificată decisiv în 
categoria riturilor de trecere. Ruptura provocată de golire: 
câmpului, moartea prezentă în „atâtea chipuri, nunta, 
tensiunea şi conflictul, toate acestea definesc secerisul ca 
trecere. Denumirea comodă de “obicei calendaristic” aplicată 
curent, rămâne o etichetă superficială. 

Imaginile nunţii apar direct, frapant, în cântecele de 


seceriş, lucru înlesnit şi de fecioara curată “ca lumina”, 


! 1. Ionică, Dealu... pp. 185-186. 
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protagonistă: a ritului. Moartea însă, prezentă în egală 
măsură, aşa cum o cere logica procesului ritual, riscă să 
rămână neobservată, deși în “Dealu Mohului” disputa celor 
două surori invocă extinctia oamenilor si a vitelor, iar corbul 
ȘI cioara hiperbolizate fură si mănâncă recolta. Colinda “Mă 
luai, luai”; exterioară secerisului ca timp al enuntärii, unește 
iubirea și moartea în lanul de grâu. `` A | 
Sir James George Frazer, antropologul sfios pe care 
critica îl îmbolnăvea chiar fizic, omul care refuza, orice 
confruntare verbală, își începe Creanga de aur cu evocarea, 
întrucâtva romantioasä, a uñui asasinat ritual în dumbrava 
sfântă a Dianei Nemorensis.! Între asasinatele mitice si 
rituale care-l fascinau pe timidul savant englez se numără 
omorârea lui Adonis, Attis si Osiris. Adonis sau Tammuz 
reprezentau pentru Frazer pèrsonificäri divine ale grâului 
secerat și ale celui încolțit. În timpul lui Tammuz (iulie) 
sărbătoarea el-Bûgât consacrată zeului Tâ-uz impune 
femeilor lamentatii funebre pentru zeul ucis ale cărui oase au 
fost măcinate în moară si risipite apoi în vânt.? În timp ce 
bărbaţii îl ucideau pe. Adonis în. Calitatea sa,de spirit, al 
grâului, femeile îl boceau pe mort cu ipocrizie, crede Frazer, 


! Pentru biografia lui James George Frazer vezi Abram 


Kardiner, Edward Preble, Introduction à l'ethnologie, Paris, Gallimard, 
1966, pp. 104-146. 


2 James George Frazer, Creanga de aur, vol.I, Bucureşti, 
Minerva, 1980, pp. 94-95. Pentru critica lui Adonis vezi Marcel 
Detienne, Grădinile lui Adonis. Mitologia aromatelor în Grecia, 
București, Symposion, 1997. 
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ere 
pentru a împăca indignarea celui ucis.! Țăranul egiptean al 
timpurilor vechi, continuă bunul erudit cu aceeași superbă 
naivitate, se bucura de belșugul recoltei, dar era obligat să-şi 
ascundă bucuria sub masca deznădejdii, fiindcă ştia că 
recoltarea însemna secerarea trupului divin, urmată de 
zdrobirea sfântului trup la treierat. Lamentaţia funebră a 
egiptenilor în timp ce secerau primul snop s-ar explica astfel 
prin conștiința crimei înfăptuite.” | 

Țăranul român dintre războaie nu-şi ascundea veselia 
unui seceris bogat. Dimpotrivă, poezia rituală unea semnele 
exuberantei cu cele ale morţii și este de crezut că nici 
necunoscutii țărani egipteni nu se jucau de-a v-ati-ascunselea 
cu zeii lor. | 

Demeter si Persefona, mamă și fiică, cele două zeițe 
(DamatereV) sunt privite de Frazer întâi sub aspectul de 
întruchipări ale grâului de sămânță si ale spicelor coapte. O 
interpretare de acest gen, chiar dacă se întemeiază pe 
mărturii respectabile ale anticilor, rămâne o rationalizare 
târzie si săracă a zeiţelor. Incontestabilă rămâne doar 
emblema grâului care le însoţeşte necontenit pe mamă şi 
fiică. T | 

Ajungem acum la un episod al dezvoltării frazeriene 
care suscită adeziunea, dacă admitem că formele simple le 
precedă pe cele complexe și le generează. Mumele europene 


n — 
1 G: Frazer, op. cit., p. 96. 
2 idem, p. 163. 


3 idem, p. 212 sq. 
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ale: grâului, secarei, mazärii, inului etc. cercetate de W. 
Mannhardt si trecute rapid în revistă de Frazer, puteau fi 
făpturi locuitoare ale lanurilor, înspăimântătoare pentru 
copiii care se aventurau pe câmpurile cultivate, sau ultimii 
snopi secerati, lăsaţi ca atare sau transformați în păpuși, deci 
antropomorfizati, sau, în sfârșit, trataţi ca fnvelisuri pentru 
secerători.! Bätrânele sau babele alcătuiesc doar în parte 
spectrul european al așa numitelor spirite sau demoni ai 
grâului. Alături de reprezentările senectuţii, există sau 
existau nou-născuţi ai secerisului. Cordonul lor ombilical era 
sectionat de lovitura secerii, care îi separa definitiv de mamă. 

Actele simbolice ale. naşterii comise la secerarea 
ultimului snop ne fndreptätesc din nou să considerăm 
ceremoniile recoltei în categoria trecerii. Nașterea, nunta si 
moartea în contextul secerisului nu sunt neapărat treceri 
rituale ale demonilor sau ale divinitätilor. Țăranii practicanți 
ai acestor rituri sunt și ei angajaţi în propria lor trecere, 
săvârșită simultan cu cea a grâului si a altor vegetale; În cele 
din urmă, lucru deseori uitat de etnologi, obiectele manevrate 
ritual, actele si gesturile ritului, oricât ar fi de frumoase și 
complicate, nu sunt un scop în sine, ci numai un mod dea 
descrie indirect omul în relație cu lumea. Fecioarele rustice 
ale grâului constituie a treia ipostază a ultimului. snop 
secerat, alături de mume si de nou-născuţi. Mult criticatu] 
Frazer atinge, cred, adevărul, când construiește tabloul 
țărănesc european al riturilor recoltării Şi îl consideră 
primitiv în sensul de primordial, anterior bineînţeles 
ceremoniilor care au în centru divinități. Fără incintele sacre 


———— 


! idem, pp. 221-247. 
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ale templelor, sub cerul liber sau în case și gospodării 
(ărăneşti, persoane speciale, nu oricine - așa cum afirmă 
Frazer - oficiază ceremoniiie invocând Mumele si Fecioarele 
grânelor. PTE 
Mă luai, luai narează sincopat actele esenţiale ale 
mitului Persefonei cu distincția importantă că secerătoarea 
de grâu este anonimă. Mama plecată după leacuri nu are nici 
ea nume, iar agresorul fetei este un cioban oarecare. Se pot 
construi, cred, la nivel genetic, trei ipoteze. Conform celei 
dintâi, mitul în versiunea lui greacă este în poziţia de 
prototip, iar colinda ar fi în consecinţă o “cădere” a mitului 
în folclor, o rusticizare care desființează aspectul somptuos 
divin și regal şi coboară totul la nivelul secerisului țărănesc. 
Menţionăm însă păstrarea intactă a actelor si gesturilor 
esenţiale care compun mitul, acte conservate în nuditatea lor, 
fără nici un fel de explicaţie. A doua ipoteză este reversul 
exact al celei dintâi. Forma primitivă, urmând logica lui 
Frazer, este cea țărănească, simplă, care pune în joc Mume 
si Fecioare ale grâului. Colindul, spre deosebire de riturile 
coroborate de Frazer, nu le investeşte pe cele două eroine cu 
titlul de Mumă şi Fecioară (Mireasă) ale grâului, dar 
apropierea de riturile citate este extraordinară. Mitul ar fi, 
conform. ipotezei secunde, O descoperire mai târzie a 
spiritului religios, o amplificare fastuoasă şi individualizată 
a ritului originar. În sfârşit, a treia posibilitate exclude 
raporturile de filiaţie: între mit şi colindă şi le consideră 
produse paralele, unite însă de o simbolică idenucă a 
sacralitätii agrare. Geneza formelor nu constituie obiectul 
investigaţiilor noastre, așa încât ne mulțumim cu semnalarea 


unui spectru al posibilităţilor. 
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| Trebuie. să înregistrăm. totuși în ordinea discuţiei 
despre formele primitive un fapt care atestă în sfera tracă 
patimile grânelor și, mai mult, caracterul agonistic al riturilor 
agrare: 


| “După ce jertfirà boi si alte animale, din cele capturate, 
„ făcură un ospăț la care mâncară întinși pe straturi de frunze, 
bând din cupe de corn, după cum era obiceiul în această țară. 
După ce făcură libaţiuni si cântară peanul, se ridicară mai întâi 
tracii şi, în sunetele flautului, dansară cu armele pe ei, sărind si 
mânuind cufitele cu multă îndemânare. La Sfârşit un trac lovi pe 
altul, în așa fel încât toți crezură că omul à Jost rănit. Acesta se 
prăbuşi cu dibăcie. Paflagonienii scoaseră un strigăt. Cel care 
pusese mâna pe armele partenerului său ieşi cântând cântecul 
Sitalkas, în timp ce câțiva traci îl scoaseră afară pe celălalt ca pe 
un mort. ini Lol 

După ei se ridicară ainianii si magnesienii care dansară 
înarmați dansul-numit Carpea. Dansul se executa astfel: un om, 
după ce lasă . armele, jos, semănă mergând pe lângă. boi, 
întorcându-se mereu, ca și cum s-ar teme de ceva. La un moment 
dat se apropie un bandit. Îndată ce acesta îl zäreste, îi iese 
înainte, îi smulge armele si se ia la luptă cu el înaintea boilor. În 
acest timp, tracii dansău în ritmul flautului. La sfârșit, banditul, 
legându-l pe adversar, îi ia boii: dar se întâmpla uneori ca şi 
plugarul să-l învingă pe tâlhar. Apoi punându-l alături de boi, cu 
mâinile legate la spate, îl mână din urmă.” 


Etimologia propusă de Rudolf Eisler derivă numele 
dansului oral kac din o1toc = grâu şi tracul «AKaç = flaut. 


! Xenofon, Anabasis, Bucureşti, Editura Științifică, 1964, pp. 
219-220. 
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Į se păreau la fel de ireale şi multiplicabile indefinit ca şi 
frazele. Galbenul vechi, cel cu care-și plăteau țăranii dările, 
citat deseori în articole, avea, deși poetul n-o spune explicit, 
materialitatea sunătoare și palpabilă a realității. Eminescu era 
complet neîncrezător în imaterialitatea semnelor. 

Când se întreabă ce, cantitate de grâu valorează 
întreținerea “liberalismurilor”, pune în balanţă, cu ironie, 
întâi “chila de fraze liberale” - tocmai fiindcă știe bine că 
sunt o umbră faţă de realitatea materiei -, apoi, foarte grav, 
vrea să afle care este prețul mărfurilor importate, al educației 
tinerilor în străinătate etc. 


“Dacă am face si noi socoteala Moţului din Ardeal am 
zice: atâtea mii de chile de grâu ne ține o chilă de fraze liberale, 
atâtea chile ne țin mărfurile importate din străinătate, atâtea 
chile ne ţin tinerii ce-și pierd vremea prin străini, atâtea mii de 
chile ne fin constituția, atâtea ne fin legile franțuzeşti, cu un 
cuvânt toate liberalismurile:" | 


„Se poate inventa, deci, o balanţă care să cântărească 
în fapt nonvaloarea administraţiei liberale. Frazele usuratice 
şi tinerii tembeli dintr-un taler al balanței se ridică grație 
poverilor de grâu care ţin nimicurile şi falsitatea. Lucrurile 
nu se opresc aici. Într-o formulă insolită, Eminescu leagă 
societatea umană, poporul şi statul de virtuțile grâului: 


“E adevărat că am afirmat si afirmăm că o societate bine 


constituită şi sănătoasă cată să aibă forma unei piramide. O 
lopată de grâu aruncată 'n vân, când recade la pământ ia această 


A 
! idem, pp. 148-149. 
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formă, cea mai sigură pentru durata ei. Dacă ar lua forma unui 
cub sau a unui cilindru, ar cădea la. cea întâiu suflare de. vânt. 
Astfel si cu un popor si cu unstat. Pe cât timp Roma era 
înconjurată de sate cuprinse de țărani, pe cât timp baza ce purta 
această cetate era largă, Roma a cucerit pământul; - când însă 
Latiul si Italia s'au pustiit, când întreg poporul s-a prefăcut în 
politicieni cari cereau “panem -et circenses” dela "guvern, 
subsistenta din banul public, piramida era întoarsă cu vârful în 
jos, toți domneau și nimenea nu muncea, Șisimperiul a căzut în 
fața: unor popoare barbare, dar mai drepte, mai sănătoase, mai 
firesc organizate; decât poporul roman în decadenţă.”! 


Lopata aruncată în vânt ar fi putut fi plină cu altă 
materie, dar grâul, valoarea țărănească prin excelență, solară 
Și cristică, valoarea naturală'și culturală totdeodată, anunță 
geometria statului organic, ridicat din' grâu, ' sprijinit” pe 
țărani, întemeiat pe puterile corpului viu. LS 

| Istoria sacră a grâului se poate concentra în facerea 
„pâinii de la aluat la scoaterea din cuptor. O demonstraţie 
strălucită, nu lipsită de fragilitate, a fost făcută în privința 
“pâinii de Lodève” fabricată într-un oräsel aflat la 50 km de 
Montpellier: “După amestecarea ingredientelor necesare 
fabricării sale, aluatul rămâne în albie unde se 
îmbunătățește” (la fel se întâmplă cu episcopul de-a lungul 
întregii sale existenţe). Transportat pe O scândură, aluatul “se 
destinde” (moartea episcopului după o: viaţă exemplară). 
Fără a fi împărțit, aluatul este așezat cu gingășie într-o 
paillasse (coș de răchită pânzată) înăuntrul unui cearceaf, la 
adăpost, de curenții de aer, până la creştere (“levaison”). 


Li Era ns A mn 
! idem, vol. II, p. 485. 
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SOD Re © 
“Trebuie să. fie supravegheat, altfel îşi pierde corpul” 
(înfăşurat în lintoliu, episcopul:se odihnește în sierm, la 
adăpost de lumină; corpul i se regăsește intact; un secol mai 
târziu, în timpul elevatiei). Coşul (paillasse) este golit de 
conţinutul său, aluatul fermentat este răsturnatipe “masă”, 
apoi täiat în bucăţi cu ajutorul “cuţitelor” (mormântul 
sfântului Fulcran este profanat, corpul său este azvârlit pe o 
masă de măcelar si îmbucătăţit). După fiecare lovitură de 
cuțit, brutarul închide cu palma una dintre “răni”, “pentru a 
împiedica: pâinea să slăbească”. “Cealaltă crestătură. va 
permite pâinii “să se deschidă ca o carte” în cuptorul “mare 
câto catedrală”; el utilizează cuvântul “taler” din talhe care 
înseamnă în occitană crestătură, tăietură, rană. La ieșirea din 
cuptor, pâinea oferă spectacolul unui corp îmbucătăţit, ale 
cărui bucăţi sunt apoi expuse în vitrină (corpul sfântului 
Fulcran este vândut ca o came de măcelărie, anecdota 
orbului ne-o aminteşte; câteva bucăți păstrate sunt expuse 
într-un relicvariu în catedrală și mărturisesc despre viața 
reală şi postumă a acestui sfânt). Cumpărându-și pâinea 
zilnică şi povestindu-i istoria, lodevezii aduc un omagiu 
cotidian sfântului lor patron, protectorul oraşului Lodève.' 

| Un sfânt si o pâine. Protectorul unui orăşel francez și 
o pâine pe care localnicii o consideră specială, nemaiîntâlnită 
în alte părți. Mouette Barboff compară viața episcopului 
Fulcran (920-1006) si mai cu seamă soarta postumă a 
corpului său cu secvențele fabricării pâinii așa cum sunt 


PN N 


! Les Plantes et les Saisons. Calendriers et représentations. 
Textes réunis et présentés par Marianne Mesnil, Bruxelles, Collection 
Ethnologies d'Europe, 1990, p: 207. | | 
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povestite: de localnici. Aparent. locuitorii micului burg, 
dominați de legendă sfântului Fulcran, percep facerea pâinii 
într-o: corelație cronologic exactă cu episoadele aventurii 
postume a corpului sfânt. Autoarea descoperă 
corespondentele.. Indiferent de conștiința  lodevezilor 
privitoare. la unicitatea pâinii lor; recunoaștem în istoria 
citată, dacă nu chiar gesturi universale, în orice caz general 
europene. Importantă pentru noi este posibilitatea de a 
proiecta în procesul suferit de aluatul de: grâu o existenţă 
sacră, miraculoasă, nu numai generică ci și individuală; a 
unui anume sfânt. O asemenea proiecție este legitimă într-un 
imaginar colectiv modelat în timp lung, pregătit să accepte 
echivalenta dintre patimile și gloria unor materii si suferința 
urmată de:transfigurare a oamenilor sfinți, a lui Christos, a 
noastră a tuturor. | | 
Trupul de grâu prin excelență, izvor al grâului și 
jertfit ca pâine. de grâu, este Christos. În chip surprinzător, 
Psalmul 41, al fiilor lui Core, anticipează - cel puţin la nivel 
literal - patimile lui Christos din colindele românești: 


“Făcutu-mi-s-au lacrimile mele pâine ziua si noaptea, 
când-mi se zicea mie în toate zilele: Unde este Dumnezeul tău?” 
Sensul cel mai plauzibil al versetului. tine de 
conceperea pâinii ca hrană prin excelență. Suferintä este 
tratată ca hrană cotidiană a celui însetat de Dumnezeu, deci 
suferința echivalează cu pâinea. Lacrimile sunt o figură a 


— a 


! Psalmi, 41,3, Biblia sau Sfânta Scriptură, Societatea Biblică. 
Intercon-fesională din România, 1997, p. 584. 1 l : 
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durerii. Prefacerea lacrimilor. în pâine nu are semnificația 
literală, nonsimbolică pe care o are transformarea “din 
colindă: lacrimile celui răstignit devin primele boabe de grâu 
ale lumii. Totuşi apropierea rămâne tulburătoare. 

În Pater noster mittelhochdeutsch al lui Johannes von 
Krolewitz din secolul al XIII-lea, Christos a fost “semănat” 
de Dumnezeu, a “încolţit”, “s-a copt”, “a fost secerat”, “legat 
într-un snop”, “dus la arie”, “treierat”, “cernut”, “măcinat”, 
“închis într-un cuptor”, “scos afară” după trei zile şi mâncat 
ca o pâine. Patimile imaginate de Krolewitz decurg firesc din 
premisele cunoscute care statueazä consubstanţialitatea 
dintre grâu si trupul dumnezeiesc. Cuptorul devine aici 
“mormânt” în care se coace. pâinea învierii creştine. 
Mântuitorul este pâinea cerească a vieții, opusă manei din 
deșert: 


| “Eu sunt pâinea vieţii./ Părinţii voştri au mâncat mană 
în pustie şi au murit./ Pâinea care se coboară din cer este aceea 
din care, dacă mănâncă cineva nu moare./ Eu sunt pâinea cea 
vie, care s-a pogorât din cer. Cine mănâncă din pâinea aceasta 
viu va fi în veci. Iar pâinea pe care Eu o voi da pentru viața lumii 
este trupul Meu./ Deci iudeii se certau între ei zicând: cum poate 
Acesta să ne dea trupul Lui să-l mâncăm?/ Și le-a zis Isus: 
Adevărat, adevärat zic vouă, dacă nu veți mânca trupul Fiului 
Omului si nu veți bea sângele Lui, nu veți avea viaţă în voi./ Cel 
ce mănâncă trupul Meu și bea sângele Meu are viaţă veşnică, şi 
Eu îl voi învia în ziua cea de apoi./ Trupul Meu este adevărată 
mâncare şi sângele Meu, adevărată băutură./ Cel ce mănâncă 
trupul Meu si bea sângele Meu rămâne întru Mine şi Eu întru el./ 
Precum M-a trimis pe Mine Tatăl cel viu şi Eu viez pentru Tatăl, 
si cel ce Mă mănâncă pe Mine va trăi prin Mine./ Aceasta este 
pâinea care s-a pogorât din cer, nu precum au mâncat părinţii 
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voştri mana si au murit. Cel ce mănâncă această pâine va trăi în 
l ; 
veac.” 


Nimic nu este mai potrivit decât soarta bobului de 
grâu pentru a vorbi despre viață şi moarte cu încheierea că 
viața pământeană trăită cu toate ale ei înseamnă singurătate 
şi moarte veşnică iar renunțarea la viața naturală a tuturor 
poftelor, uciderea vitalitätii haotice, înseamnă viață veşnică. - 
| “Adevărat, adevărat zic vouă că dacă grăuntele de grâu, 
când cade în pământ, nu va muri, rămâne singur; iar dacă va 
muri, aduce multă roadă./ Cel ce își iubește sufletul îl va pierde; 
iar cel ce îşi urăște sufletul în lumea aceasta îl va păstra pentru 
viața veşnică. ”? | | 


Evangheliile pot fi citite ca viață deplină a grâului de 
la semănat la secerat, la facerea si frângerea pâinii 
euharistice. Viaţa de aici și venirea Împărăției sunt cuprinse 
parabolic în. existența grâului. “Aluatul răutăţii” se 
deosebeşte radical de “azimele curätiei şi ale adevărului”. 

„Pâinea te face, om şi te îndumnezeieşte,dar grija 
hranei- zilnice întoarce gândul dinspre Împärätie spre lumea 
aceasta. | 


) 


| Toan 6, 48-58, Biblia..., p. 1213. 
? Joan 12,.24-25, Biblia... p. 1223. 
* 1 Corinteni 5, 7-8, Biblia... p. 1297. 
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“Și a zis către ucenicii Săi: De aceea vă zic vouă: Nu vă 
îngrijiţi pentru viaţa voastră ce veți mânca, nici pentru trupul 
vostru cu'ce vă veţi îmbrăca./ Viaţa este mai mult decât hrana şi 
trupul decât îmbrăcămintea./ Priviţi la corbi, că nici nu seamănă, 
nici nu seceră; şi n-au cămară, nici jitniță, şi Dumnezeu îi 
hrăneşte. Cu cât mai de preț sunteți voi decât păsările! "! 


Din mustrarea lui Isus se înțelege că diferența 
radicală dintre .om şi păsări este cultura : cerealelor. 
Agricultura. e definitorie. pentru specia umană. Oamenii 
trebuie să înveţe totuși de la păsări. şi libertatea faţă de 
roadele câmpului. 

Termenii în care Isus le vorbeşte ucenicilor sunt de 
regăsit cu aproape două mii de ani mai târziu în cântecele 
cununii de grâu. Gazda cununii poartă grija recoltei, este 
întristată de putinätatea spicelor, iar secerătorii îl îmbunează 
pe stăpânul holdei. Gospodarul care nu va dărui alaiul 
cununii este amenințat cu apariţia ciorii şi a corbului negru, 
distrugători ai grânelor. Există o corespondenţă lexicală între 
pasajul evanghelic și textul Dealu Mohului, dar cred că ne- 
am face vinovaţi de o suprainterpretare a cântecului țărănesc, 
dacă l-am citi prin Evanghelii. 

Christos reuneşte în ființa sa mielul şi păstorul. La fel 
este conceput ca grâu semănat şi semănător totdeodată. Un 
fragment din papirusurile Egerton, descoperite în Egipt î în 
1934, urmează, o tradiție orală a semănăturii în apa 
Iordanului: 


! Luca, 12, 22-24, Biblia..., p: 1184. 
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«... Erau plini de îndoială cum ar fi stat în faţa unui lucru 
neobişnuit. Atunci Isus, care mergea, se opripe malul Iordanului, 
își întinse mâna sa dreaptă /.../ și aruncă sămânţa în ii Și 
apa /.../ si sub ochii lor apa dădu rod.”} 


Mitologia si riturile secerisului, așa Cum am văzut 
într-un câmp limitat, fără pretenţia exhaustivitätii, povestesc 
si reprezintă în act feluritele morți în grâu şi pentru grâu, fie 
ele explicite sau criptice. “Secerişul' din “urmă, cel mai 
cumplit, este cel apocaliptic. Isus Je lămureşte discipolilor 
pilda grâului și a neghinei spunând: | 


“Cel'ce seamănă sămânța cea'bună este Fiul Omului./ 
Tarina este lumea; sămânța cea bună sunt fiii împărăției; ia 
neghina sunt fiii celui: rău./ Duşmanul care :a semănat-o este 
diavolul; secerisul: este sfârșitul lumii, iar secerătorii sunt 
îngerii./ Si, după cum se alege neghina si se arde în foc, așa va fi 
la sfârşitul veacului./ Trimite-va Fiul Omului pe îngerii Săi, vor 
culege din împărăția Lui toate smintelile şi .pe cei ce fac 
fărădelegea,/ Și-i vor arunca pe ei în cuptorul cu foc; acolo va fi 
plânge! ea și scrâșnirea dinților. ” 


Dubla față a ceremoniilor recoltei, cea întunecată ȘI 
cea strălucitoare, i-a obligat pe etnologi să imagineze 
scenarii psihologice î în care li se atribuiau unor credincioşi 
imaginari, din Egiptul antic până în Europa modernă, dorințe 
contrarii: a) păstrarea puterii sacre întruchipate în ultimul 


! Évangiles apocriphes. Textes. Paris, Éditions du Seuil, 1983, p.51 


2 Matei 13, 37-42, p. 1113. 
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snop şi b) evitarea acestei puteri si îndepărtarea ei.! Uciderea 
divinitätilor. grâului a provocat și ea din partea savanților 
construcții menite să explice resorturile. mentale ale 
actantilor tradiționali ai ceremoniilor. Astfel s-a afirmat că 
“spiritele” plantelor recoltate sunt înșelate mitic și ritual de 
către oamenii care în fapt le ucid, sau că aceleaşi “spirite” 
ucise sunt răzbunate prin sacrificii $.a.m.d. În ce ne privește 
considerăm că trecerea prin recoltare de la plin la gol și 
producerea rituală a noului plin, viitoarea recoltă, sunt 
suficiente pentru explicarea ambiguităților, a tensiunilor si a 
contradictiilor. Modelul general al trecerii conţine în mod 
necesar aceste trăsături. 

Ernesto de Martino descoperă un Papei organic între 
riturile funebre și riturile agrare. În ambele categorii apar 
aceleași secvenţe: lamentatii, posturi, sacrificii şi purificări, 
lupte (concursuri), erotism, orgii şi banchete. Mai mult, 
simbolurile vegetale invadează cultul funebru, la aceasta 
participă şi plantele sălbatice, nu doar cele cultivate, jar îi 
riturile agrare este frapantă comunicarea cu regnul morţii.? 
Etnologul crocean este foarte aproape de includerea 
pd recoltei în categoria trecerii, doar că preocuparea 

fundamentală. ține de hierogeneză, și anume de 
et tăi unui eveniment individual, istoric, ireversibil, 
prin “dezistorizare” (destorificazione), într-un element al 
reversibilitätii mitico-rituale. 


! Mircea Eliade, Tratat de istoria religiilor, Bucureşti, 
Humanitas, 1992, pp. 310-312. 


2 Ernesto de Martino, op. cit., p: 293. 
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io In încheiere, vom cità discursul unor țărani sarzi; soţ 
Și soție, convinşi! fiind că 'acesta ar putea aparţine, cu 
modificări minime, ţăranului român tradițional: 


“Dar pentru Noi nimic meera atât de însemnat ca pâinea. 
Nu trebuie decât să priveşti câmpul: locul cel mai important era 
încredințat grâului: grâul era în fruntea tuturor si totul se rotea 
în jurul lui: pășuni, vii, arbori. l | 

În vremea lui, când Mântuitor ul umbla pe acest pământ, 
trăia în locúri ca acestea. El ştia ce înseamnă pâinea pentru om. 
El ne-a învățat. să ne rugăm pentr u pâinea noastră cea de toate 
zilele. El şi-a petrecut viaţa în locuri care nu puteau fi foarte 
diferite de acesta: asta se înţelege "din Evanghelii. Sunt 
păniânturile pâinii, ale vinului, ale uleiului. Mai cu seamă ale 
pâinii. Pentru asta'se spune în timpul slujbei că pâinea devine 
Domnul nostru, că vinul devine sângele Lui şi că Ela sas să 
se dea untdelemn .Sfi init muribunzilor: 

Dacă ai pâine ai tot ce-ţi trebuie. Un pahar de vin, dacă 

este, nu zic nu, şi e încă mai bine dacă ai o felie de cârnat Sau o 
îmbucătură de brânză. Dar nu ai nimic dacă nu ai „pâine. Fi ifi 
atenți, pâine de grâu, fi indcă pâinea trebuie să fie de grâu. Din 
grâu nu se pierde nimic, nu se aruncă nimic, începând cu paiele 
pentru animale. Mântuitorul nostru a fost culcat pe paie de grâu 
când a venit pe lume. lar pätimirea grâului seamănă cu patimile 
si moartea lui Christos: la sfârșitul chinurilor,. si unul si altul 
devin pâine ca să ne sâture pe noi. De ceea, odinioară, pâinii i 
se arăta respect si iubire: era privită ca un lucru sfânt:. 

Se spunea “bun ca pâinea” despre cineva într-adevăr 
bun. Pâinii i se dădeau câte si câte chipuri felurite de flori si de 
fructe, chipurile tuturor lucrurilor bune si frumoase. Fiecare 
sărbătoare avea pâinea'ei aparte, podoaba căminului şi mândria 
stäpânei casei. Locurile cele mai curate erau cele în care se făcea 
pâinea, începând cu masa şi cu vasele. Locul unde se păstra 


{ 
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aluatul care servea drept drojdie pentru pâinea următoare era 
asemeni locului unde dormea un fiu preaiubit. De pâine nu te 
atingeai decât cu mâinile curate; trebuia s-o mânuieşti cu mare 
respect. Nu se aruncau resturile. Pâinea tare pe care o aduceai 
ca rămășiță de la câmp trebuia mâncată întâi, pentru că era de 
două ori sfântă. Asa li se spunea copiilor care se aruncau asupra 
pâinii celei mai proaspete. Pâinea era venerată. Aproape că i se 
cerea iertare pentru că trebuia s-o mănânci. Dacă pâinea cădea 
pe pământ era o nenorocire si, dacă se întâmpla să cadă, trebuia 
s-o săruţi de cum o ridicai de pe jos. Pâinea dă gust celor ce o 
însoțesc, mai mult decât dau însoțitorii gust pâinii. Dar astăzi 
pâinea nu mai este ca înainte. A devenit mai însemnat ceea ce 
însoţeşte pâinea și poate că este mai bine aşa. Dar cei care au 
cunoscut bunele vremuri de altădată nu înțeleg cum poți trata 
astfel pâinea, acum că a devenit aproape ultimul dintre alimente, 

într-atât încât dacă rămân resturi din ea, nici măcar câinii nu 
le mai vor. | | 


Vorbirea acestor țărani este perfect tradițională. Mi 
se pare chiar suspect de coerentă şi de clară. Voi atinge doar 
câteva elemente ale textului, care, de altminteri, are o 
densitate extraordinară. Pentru cei doi bătrâni, Christos este 
inteligibil, familiar, contemporan într-un fel, fiindcă a trăit 
în locuri asemănătoare cu ale lor, marcate de cultura grâului, 
a viței. de vie; dé facerea untdelemnului. Mântuitorul a 
prefăcut culturile din țara, lui natală și din Sardinia, se 
înțelege, în trupul şi sângele său și a sfinţit untdelemnul 
pentru trecerea în lumea de dincolo, cu alte cuvinte s-a 


! Giulio Angioni, Du pain et du fromage, în Du grain au pain. 
Symboles, savoirs, pratiques, textes réunis et présentés par Marianne 
Mesnil, Collection Ethnologies d'Europe, nr. 2, Bruxelles, 1992. 
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întrupat și durează în plantele cultivate ale pământului său 
natal, așa cum ar fi făcut de bună seamă şi 'un țăran 
agricultor. 

„__ Valoarea supremă este pâinea de grâu, summum 
bonum fără de care mâncătorul de carne şi de brânză n-ar 
avea nimic, „atât timp cât nu ingerează substanța vitală a 
pâinii.. Grâul este. întrebuințat complet în satul sard evocat. 
Evident, nu este singura materie pe care färanii.0 epuizau. 
Întrebuintarea exhaustivă a unui ‘lucru, găsirea unui rost 
pentru fiecare parte componentă a lui este specifică tradiţiei 
ţărăneşti. Nimic nu se aruncă. Totul'e bun la ceva. Nu este 
aici un efect al sărăciei sau al Zgârceniei, niciun pragmatismi 
excesiv. Într- o lume săracă în obiecte, cum era cea 
ţărănească, a arunca sau a ignora o parte a vreunui lucru 
însemna să arunci sau să ignori o parte din puterea lucrului, 
din sensul lui, din virtualitätile lui simbolice. Toate 
obiectele, într-o idealitate tradiţională, sunt saturate, de sens. 
Nimic nu rămâne în afara dublei utilizări: profană și sacră. 
Lucrurile cu aparenţa í cea mai neînsemnată într-o gospodărie 
se dovedesc în stare să te scape de la moarte, sau dimpotrivă, 
să te condamne, să se întoarcă împotriva posesorului. Din 
aceste raţiuni, nici nu a fost nevoie, probabil, să se inventeze 
sau să se adopte obiecte noi în orizontul tradiţional. al 
ţăranului. Fiecare din lucrurile făcute şi mânuite de țăran sta 
un obiect-univers, bun pentru viaţă şi bun pentru moarte. 

Sunt în lumea veche lucruri sau fiinţe care egalizează 
ȘI altele care separă şi ierarhizează. Pâinea ca şi vinul, dacă 
nu ne gândim la forma particulară a pâinii sau la soiul, 


-l Vezi testamentul ciobanului din Mioriţa. 
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culoarea si vasele în care stă vinul, sunt substanțe omogene, 
perfect potrivite pentru o comuniune identitară. O picătură 
de vin este identică cu oricare alta. La fel, orice parte a pâinii 
este egală structural cu alta. În corpul animal există diferențe 
structurale frapante între cap, membre, organe interne etc. 
Din: această cauză, o societate structurată poate fi 
reprezentată de corpul animal sacrificat sau .viu. Corpul 
animal și uman sunt alcătuite ierarhic si specializat, spre 
deosebire de pâine şi vin, care pot figura de minune o 
comunitate de egali, de companioni. În limba latină 
populară companio-onis însemna “care-și mănâncă pâinea 
cu”. [ pai | | | | 
Isus şi-a început viața pământească așezat pe paie, 
parte inferioară a grâului, rezervată animalelor. Soarta lui, 
analogă cu a grâului, este să-l sature pe om aşa cum o face si 
pâinea, numai că satul dat de Christos este al vieții veșnice. 
Chinurile grâului, precum și cele ale porumbului, viței de 
vie, inului, cânepii etc. sunt opera omului, un act cultural 
care modifică starea naturală prin repetate descompuneri și 
recompuneri.: Omul înalță prin inițiere dramatică vegetalele 
amintite, suferă o iniţiere concomitentă cu a plantelor si, în 
ultimă instanță, își procură şi vindecarea și salvarea de la 
moarte prin vegetalele “discipoli”. Este o relaţie circulară 
între maestrul de iniţiere om și ucenicul plantă. 

` Grâul are un statut special față de toate celelalte 
forme citate, fiindcă după tradițiile țărănești, necanonice, 


L Vezi parabola narată de Menenius Agrippa referitoare la 
ierarhia internă a corpului, în Titus Livius, Ab urbe condita, Cartea II, 
32, Bucureşti, Editura ştiinţifică, 1959, vol. I, p. 102. 
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izvorăşte din trupul lui Christos și ca atare sacralitatea lui 
începe din momentul nașterii. Chinurile ulterioare sporesc 
sfintenia bobului de grâu? În traiectoria grâului suferințele şi 
mortile succesive încep cu semănatul și sfârșesc cu scoaterea 
pâinii din cuptor. Am văzut că o supralicitare a torturilor 
produce regresiunea, poate chiar, implicit, o.diminuare a 
sfințeniei. Pâinea de două ori arsă în cuptor,ca și mămăliga, 
scade sau sângerează vizibil (v. supra). In discursul ţăranilor 
sarzi, pâinea uscată natural, adusă de la câmp este de două 
ori sfântă. Uscarea interpretată ca act simbolic al'suferintei 
ar putea adăuga ceva la cariera altfel completă a pâinii, dacă 
nu cumva resturile pâinii aduse acasă de la câmp sunt simţite 
ca un ecou al ceremoniilor recoltei. 

Secerişul funebru apare în cântece de “Lioară” din 
bihor, într-un rit pascal. Vasile Sala include Mioara. și 
Luminioara între jocurile din cimitir ale fetelor şi feciorilor 
din plasele Beiuş şi Vaşcău. Aceste jocuri se petreceau în 
primele două zile de Paşti! Traian Mârza, după ce osteneste 
în a demonstra păgânismul funciar al tradiției țărănești 
pentru a salva Lioara.de circumstanţele ei creștine, publică 
rezultatele unei cercetări minutioase în zona Beiuş - Vașcău. 
Numele jocului ritual este variabil: Lioara, Mioara, Lilioara, 
Lurninioara. El coincide cu nume țărănești ale unei specii 
florale: liliori; liliuță, miliori sau floarea Paştilor. Jocul 
Lioarei începe “pă morminti”, continuă în jurul bisericii, se 
întinde pe ulițele satului, transferând astfel comunicarea 
sacră cu morții asupra satului întreg. Lioara încheie o 


| Vasile Sala, Datinile' populare românești la nuntă în pläsile 
Beiușului și Vașcăului, Beiuş, Tipografia şi librăria Doina, 1937, p. 7. 
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ceremonie din ziua a doua de Paști în care ţăranii bihoreni se 
ospătează în cimitire “în cinstea morţâlor” si fac pomeni. 
Două cete feminine inegale numeric execută jocul antagonic 
al Lioarei.: O ceată cere şi alta dă câte o fată “surată”. Unul 
dintre cântecele rituale constituie, după cum observă Traian 


Mârza, o variantă a colindei Mă luai, luai: 


“Mărie, Silvie, 
Vină la socrie, 
--La socria ta, 
Luni dimineața. 
Luai furchița _ 
Si secerea-n brâncă, 
Tare mă purtai, 
Degetu-l tăiai, 
Cursă sânge, cursă, 
Doru mă d-ajunsă 
De maică, de tată, 
De fraţi, de surori, 
Grădina cu flori.” 


Textul nu respectă regula plecării rituale într-o 
dimineaţă de joi. Tinta drumului este “socria”, nu holda de 
grâu. Actul propriu-zis al secerisului nu apare explicit, în 
schimb, în urma unei tăieturi, curge sângele care lipsea în 
cântecele de seceriș fragmentare culese de Ion Ionică și 
publicate în Dealu Mohului. Curgerea sângelui este o marcă 
importantă a trecerii. Din cele cunoscute până acum despre 
Lioară se poate induce existenţa unei feminitäfi a grâului, 
funebră și maritală, care transgresează timpul secerisului şi 
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al colindatului, aflându-și locul de Pasti:sau de’ Rasati, 
„legată probabil de constituirea cetelor de fete. ` 

Călătoria sufletului după moarte în Zorile din Gorj 
include faimoasa. bifurcare, loc “al opțiunii între stânga 
pierzaniei și dreapta salvării. Calea pură a mâinii dreptearatä 
şi “cu grâu semănată” este un spațiu sanctificatde-cultivarea 
grâului, un drum sigur care conduce către o variantă a 
Edenului. Simeon Mangiuca publică textul unui Cântec 
funebru de dimensiuni ample în care “înfrângerea” drumului 
postum al sufletului se ramifică după tradiție. Câmpurile din 
partea dreaptă sunt arate, dar semănate cu flori pe care 
sufletul le va culege asemeni fetei secerătoare din colinda 
Mă luai, luai, asemeni Persefonei înșelate de Zeus de dragul 
lui Hades Polydectes, “gazda cu multi oaspeţi”: 


“Ci să dai în DAnte 
Că acolo tu vei afla 
Spre îndestularea ta;: 
Câmpuri frumoase, 
Cu flori alese, 
Câmpuri-d-ale arate . 
Cu flori semänare, 
Flori tu vei. culege 

“Și doru-ţi va trece. 
Si-apoi iar să stai 

"Și seama să iai ' 

"Că-n două'răzoure ` 


| Pentru toate informaţiile despre Lioară v. Traian Mirza, 
“Lioara” - un gen muzical inedit al obiceiurilor de primăvară din 
Bihor, în Lucrări de muzicologie, Cluj, 1970, pp. 65- 91 
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Va fi câte-o floare, 
Floare la pământ 
Neajunsă de vânt, 
Floare la răcoare, 
Neajunsă de soare, 
“Tu să mi le iai, 
Că sunt flori din rai.” 

Floarea “de rai” a colindei deschidea drumul 
Infernului, făcea să apară falia prin care comunică lumea de 
aici cu sediul subteran al morților. Florile culese de sufletul 
călător în cântecele funebre marchează un stadiu al drumului, 
mijlocul îndeosebi, dar culegerea rămâne în esență 
deschidere de drum. A nu culege ar însemna păstrarea 
primejdioasă a memoriei terestre, a dorului. 


“Jar sama să iai 
Pră se drum îm dai: 
Iar să nu ce-abaf 

La mâna a Stângă 
Că-s răzori nearace. 
Numa să ce-abaf 

La mâna direaptă, 
Că-s răzori arace 
Cu flori semănace. 
Si-s flori pânteu dor, 
Pântru-ai călători. 
Iar când vii merje 


! Simeon Mangiuca, Călindar iulian, gregorian şi poporal 
român, cu comentariu pe anul 1882, Braşov, Tipogr. Alexi, 1881, pp. 
129-131. 
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Flori îţi vii culeje 
Braţă-ţ vii umplea, 
Doru räsfira.” 


Relaţia dintre moarte şi seceriș se poate muta din 
registrul arhaic în zona modernității. Mașina de treierat 
înghite în locul grâului mâna şi piciorul unei fete. 


“Colea-n vale la Marina, 
Aşează Costel maşina, 
‘Maşina de treierat. 

“Trec fetiţele din sat, 
¿Trece una,-trece două, 
Cu Lenuţa face nouă. 
Lenuta când a sosit, 
Logofătu-a poruncit: 
Sui-te, Leano, pe maşină! 
Nu mă sui, că sunt sătulă. . 
Două palme îi dădură, 
Leana plângând se suiră. 

„Nici doi snopi n-a dezlegat, 
Tromba mâna i-apucat. 
„Opreşte, Costel, mașina, 
Căci îi rupe Leanei mâna! 
Opreste, Costel, motoru, 
Căci îi rupe Leanei picioru! 
- Măi loane, măi Marine, | 

Bagă mâna-n sân la mine, 
Ia un toc şi-o călimară, 


| Vasile Tudor . Cretu, Ethosul D pr - sistem. SEE. 
Timişoara, Facla, 1980, p. 162. 
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Scrie mamei o scrisoare. 
Spune-i că m-am măritat. 
Cu piciorusu tăiat. 
Spune-i că o duc bine, 
Cu pământul peste mine.” 
In pofida aparentei comice pe care o altă variantă o 
accentuează: i | 


“Foaie verde siminoc, 
Pe moşia lui Bondoc 
Arde-o maşină cu foc. 
-Iar în cos cine băga? 
Titina hamantă-mea. ”? 
operaţiile intertextuale sunt legitime. Putem citi 
accidentul de treieris în cheia morții pentru recoltă. Fără să 
fie “fecioare “ale grâului” jertfite, Leana şi Titina. se 
căsătoresc sub pământ şi perpetuează astfel o străveche 
mitologie agrară, de data asta mecanizată. Maşina treieră un 
trup omenesc si acesta e un mod de a manifesta afinitatea 
dintre corp și grâu. Cântecul liric țărănesc tratează corpul 
bărbatului iubit ca pe un aluat care satură inima: 


“Măi bädirä, floare dulce, 
Unde te-as găsi, te-as smulge 


i Cornelia Călin, Jurnalul oral, Bucureşti, Erasmus, 1993, p. 
143. Mg. 610 j, fg. 11449 a, ICED. 


? idem, p: 143. 
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Si-acasă la noi te-as duce. 

Și te-aş răsădi-n grădină, 

Și te-as săcera cu milă; * 

Și te-aș face stog în prag, 
Site-as îmblăti cu drag, - 

Și te-aş măcina mărunt 

La moriscàä de argint, 

Și te-aș cerne prin sprincene, 
Și te-aş frământa-n inele. 

Și te-aş da inimii mele; s ~ 
Doar s-a stâmpăra de jele.” 


Judecând după normele poeziei nuptiale iubita are un 
comportament masculin, fiindcă îl tratează pe bărbat în 
termeni rezervaţi de obicei fetei nubile. Aceasta, spun 
oratiile de nuntă, este'o floare smulsä din grădina ei 
pământească și răsădită în cea a mirelui. Urmează secerarea, 
aşezarea în stog, îmblătirea ‘cu drag”, măcinarea și în cele 
din urmă o admirabilă cernere prin sprâncene care figurează 
iubirea ca raport între un corp pasiv şi un corp activ, care îl 
trânsformă pe cel dintâi în hrană erotică. Importantă pentru 
studiul nostru este posibilitatea, actualizată de altfel, de a 
investi operații tehnice, neutre în sine, cu sensul suferinței pe 
de o parte şi cu sensul iubirii pe de altă parte. Grâul poate 
suferi prefacerea lui în pâine ca pe o tortură initiaticä, ca 
jertfă mântuitoare, dar exact aceleași gesturi sunt sexualizate 
în poezia de dragoste. Dacă aratul și semănatul relevă cu 
ușurință o simbolică sexuală, procesul nu se oprește aici. 


! I, Podariu, Flori de pe câmpie, Sibiu, 1929. 
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Plivitul,  cositul, .seceratul,, cläitul, : îmblătitul -devin 
echivalente ale “sărutatului” si “iubitului”: 


“Pe marginea de pământ 
“Merge badea semânând 
Si din gură cuvântând: 
„-Să te faci, grâule, nalt 
Și să stai la secerat 
Ca mândra la sărutat; 
Și să stai si la-mblărit 
Ca mândruța la iubit! y 


Ceremoniile recoltei, de la care am plecat, sunt doar 
o parte din viaţa simbolică a grâului care pătrunde în colinde, 
în poezia înmormântării, în lirica de dragoste și în poveste. 
Nașterea, inițierea, nunta și moartea adoptă figura grâului 
fiindcă începând cu bobul și sfârșind cu pâinea el constituie 
o materie excelentă pentru toate avatarurile dureroase şi 
sfinte ale trecerii. 


À Catalog. Lirica de dragoste, 1,p. 398; v. şi variantele C’ 790, 
C’790.2, C’ 790.3, C’ 790.4. . 
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Arnold Van Gennep descoperă un model universal al 
“trecerii rituale, degajează din multiplicitatea unor forme 
ceremoniale o suită constantă. Cu toate acestea, etnologul 
interesat de universaliile condiţiei umane vrea să se distingă 
net de predecesori și contemporani, să rămână în istorie ca 
individ, unic descoperitor al modelului pe care ceilalți 
confrati îl ignorau. Antecesori Care observă analogii parțiale 
între riturile de trecere, dar nu reuşesc să izoleze categoria ca 
atare sunt numeroși iar unii chiar iluştri. Astfel lista lui Van 
Gennep îi conţine pe: Sydney Hartland, J.G.Frazer, Ciszewsky, 
Diels, A: Dieterich, Goblet D’ Alviella, H.Webster. Fiecăre a 
remarcat asemănări între riturile de inițiere, de căsătorie, de 
înmormântare etc., dar scânteia care să le unească pe toate a 
lipsit, spre bucuria lui Van Gennep. Robert Hertz, recunoaște 
autorul Riturilor de trecere, s-a apropiat cel mai mult de 
“secvenţa” ceremonială și a denumit “stare tranzitorie” 
perioada dintre căsătorie si naşterea primului copil, 
echivalentă cu starea tranzitorie din riturile funerare 
indoneziene.! Hertz a fost într-adevăr extraordinar de 
aproape de enuntarea formală a modelului. Moartea, în 
accepţia sociologului francez, este o iniţiere a defunctilor în 


i Arnold Van Gennep, Les Rites de Passage, Paris, Émile 
Nourry, 1909, pp. 272-274; Robert Hertz, Contributions à une étude sur 
la représentation collective de la mort, Paris, Année sociologique 1907, 
pp. 117, 126-127 reluat în Mélanges de sociologie ie que et de 
folklore, Paris, Alcan, 1928, p. 105. 
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lumea invizibilă, o trecere analogă exact cu actele care îl rup 
pe tânărul. neofit de lumea sa anterioară, infantilă. și 
feminină, şi îl integrează în societatea bărbaţilor. Schimbarea 
de statut a candidatului la iniţiere, obervă Hertz, este 
reprezentată. deseori. printr-o. moarte aparentă urmată de 
renașterea în noul statut, superior.! 

Van Gennep face -pasul decisiv care il 
individualizează în interiorul. clasei. lui profesionale. 
Enumerarea celor care s-au aflat în proximitatea descoperirii 
riturilor de trecere, dar nu au trecut pragul, are un rost dacă 
judecăm în termenii trecerii. Toţi confrații citați compun 
grupul de care Van Gennep se detașează şi obține un statut 
superior în profesiunea de etnolog. El a transgresat stadiul 
detaliilor și al comparatiilor parțiale, pentru a se înălța în 
sfera universală şi abstractă a-modelelor. Ceea ce întreprind 
acum este o lectură a lui Van Gennep prin el însuşi. L.ogica 
trecerii guvernează, cum vedem, structurile de adâncime ale 
textului, chiar acolo unde etnologul examinează doar situația 
lui perfect profană în propria sa clasă profesională. 

Beuchat si Mauss au publicat în Année Sociologique 
în 1906 un eseu despre variațiile sezoniere ale societăţilor 
eschimos. Van Gennep citează favorabil studiul, dar într-o 
notă de subsol declară că autorii descriu un rit de trecere fără 
să o ştie. Sursele pe care le citează cei doi autori 


! Robert Hertz, Mélanges de sociologie religieuse et de 
folklore, Paris, Alcan, 1928, p. 87. Vezi si Nicole Belmont, Arnold Van 
Gennep (1873-1957), în Naître, vivre et mourir. Actualité de Van 
Gennep. Essais sur les rites de passage, Neuchâtel, 1981, pp. 17-31. 
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documentează abundent trecerea. "Valorizarea predominatită 

a surselor și eludarea interpretării sale l-ar fi putut irita pe 
Mauss. Mai mult, sacrificiul, continuă Van Gennep întemeiat 
“pe celebrul'eşeu al lui Henri Hubert şi Marcel Mauss despre | 
natura și funcțiile sacrificiului, conține separarea, marja şi 
agregarea, aşa cum relevă sistematizärile minuţioase ale’ 
ritului în vechile texte ‘ebraice şi hinduse.? Această 
“denaturare” a sacrificiului, comisă în câteva rânduri rapide, | 
provoacă o reacție simetrică din partea lui: Marcel Mauss: 
Dacă actul sacrificial poate deveni un termen oarecare în 
seria riturilor de 'trecere, clasa riturilor de trecere se poate: 
dizolva si ea. i 

': Recenzia lui Marcel Mauss la Riturile de trecere este 

distrugătoare. Legitimitatea schemei ternare se limitează 
pentru recenzent la riturile care modifică statutul religios al 
subiectului printr-o iniţiere: 


“Domnul V: G. nu'se' mulţumeşte să regăsească astfel. 
aceste secvenţe în ritualuri care îl fac pe: un subiect să treacă 
dintr:o stare religioasă într-alta si implică o iniţiere. El vede 
peste tot numai treceri, cu separare, marjă şi agregare. Mai mult, 
după el această lege domină toate reprezentările religioase: este 
legea însăşi a ritmului gândirii; este or iginea. teoriilor. 
reîncarnării, a morților si a renasterilor individului, a inițiatului 
vegetației, a lumii; este originea fi lozofiilor, de la cea greacă 
până la cea a lui Nietzsche etc. În definitiv, această lucrare 


LA Van inig; sé cit., p. 5.257 


2 ibid, p. 263. 
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cuprinde aproape toate întrebările pe care si le poate pune ştiinţa 
religiilor. 

Și într-adevăr, într-un anumit sens este evident că nu 
există rit are să nu implice întrucâtva trecerea. Cum în lume nu 
există decât sacr ul sau profanul şi cum orice rit pozitiv este fie 
actul unui pr -ofan care se consacră, fie actul unui personaj sacru 
care acționează în beneficiul profanului, există întotdeauna 
schimbare de statut, trecere dintr-o condiţie în alta. Dacă 
acționezi ritual, este pentru a schimba ceva. Ajunsă la acest grad 
de generalitate, teza devine un truism.” 


Atacul nu se va opri aici. El atinge chiar esenţa cărții 
recenzate: secvența rituală a trecerii. Separarea şi agregarea, 
spune Mauss, sunt fntretesute inextricabil în actele rituale. 
Ele funcționează concomitent: 


“Savrifitanral se purifică pentru a ieşi din lumea 
profană, dar se purifică de asemeni pentru a se introduce în 
lumea sacră. Postul, de exemplu, este un mijloc de a se detasa de 
lumea vulgară, dar el însoțește foarte des marile ceremonii care 
îl fac pe credincios să pătrundă în inima însăşi a lucrurilor 
sacre.” 


Ambiguitatea unor acte rituale nu infirmä modelul lui 
Van Gennep, fiindcă nimeni nu va confunda vreodată suma 
actelor iniţiale de separare cu suma actelor finale de 
agregare. Nici Hubert și Mauss nu identifică intrarea în 


1 Marcel Mauss, Oeuvres. Les fonctions sociales du sacré, 
Paris, Éditions de Minuit, 1970, vol. 1, pp. 553-554. 


? Marcel Mauss, op. cit., p. 554. 
259 


«Şerban Anghelescu -AGON 


sacrificiu cu ieșirea din sacrificiu. În ce privește postul, este 
necesară întâi o minimă clasificare. Postul care -precedă 
marile sărbători creştine pare mai degrabă un stadiu liminal, 
între lăsata carnavalescă a secului si KONAI, un gol între 
două plinuri. În sfârșit, Mauss acordă lovitura de graţie: Van 
Gennep aparţine prin metodă școlii antropologice engleze ŞI 
„ca atare face excursii pripite, tumultuoase prin toată 
etnografia şi istoria lumii, în loc.să studieze structuri tipice, 
fapte cu un contur bine definit. Este limpede, cred, că o astfel 
de execuție sumară a Riturilor de trecere nu putea fi 
provocată decât de un. fapt supărător pentru unul dintre 
autorii. schemei sacrificiale. Modelul propus de Hubert si 
Mauss admite rituri de intrare în sacrificiu si riturile inverse, 
de ieşire. Cele dintâi sacralizează, consacră, iar cele din urmă 
desacralizează, îi eliberează pe oficianti si le permite 
reintegrarea în lumea profanä: Situaţia sacrificiului descris 
de cei doi sociologi nu respecta schema gennepiană. Miezul. 
sacrificiului nu este echivalent cu: stadiul liminalitätii. 
Rămâne sentimentul că două teritorii apropiate, trecerea şi 
„ritualul, se intersectează si de aici dorinta -firească de 
“acaparare” a lui Van Gennep si defensiva “'anihilantă” a lui 
Mauss. | 2 
` Riturile de trecere nu pot fi concepute în afara unor 
societăți divizate, compartimentate, afirmă Van Gennep. 
Existenţa individuală și de grup înseamnă trecerea dintr-un 
compartiment în altul, graţie ceremoniilor magico-religioase, 
în fapt o experimentare discontinuă a sacrului. Grupurile şi 
indivizii se desfac şi se reconstruiesc. Rule socială și 
cosmică sunt jalonate de praguri: 
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iei i, 
“Pentru grupuri, ca şi pentru indivizi, a trăi înseamnă a 


le dez zagrega si a te reconstitui, a-ţi schimba starea si forma, a 
muri Și a renaşte. Înseamnă să actionezi, apoi să te Opresti, să 
aştepţi şi să te odihnesti, pentru a începe să acționezi din nou, dar 
altfel. Și mereu sunt noi praguri de trecut, praguri ale verii sau 
ale iernii, ale anotimpului sau ale anului, ale lunii sau ale nopții; 

prag al nașterii, al adolescenței sau al vârstei mūture; prag al 
bätrânerii; prag al celeilalte vieți, pentru cei care cred în ea. ”! 


Renuntarea la o identitate veche și câștigarea unei noi 
identități pe care ritul o proclamă radical diferită, deschide 
probleme ontologice pe care etnologul, de cele mai multe 
ori, nu se simte îndreptățit să le atace. Oricum, societăţile 
tradiționale îi obligau pe membrii lor la înnoiri rituale, 
legitimate public. Din păcate lipsesc vocile individuale ale 
pätimitorilor trecerii. În genere, etnologul are în faţă 
discursurile rituale proiectate asupra celor angajaţi în trecere, 
cuvintele și gesturile generale pe care “victima” trecerii le 
suportă. Modificările reale de conştiinţă, reacţia individuală, 
intimă, la discursul ritual rămân până astăzi un teritoriu 
aproape neexplorat. ` i 

© Märturisesc că nu pot accepta o figurare a trecerii 
cum este cea propusă de Van Gennep în citatul anterior. 
Oprirea din acţiune și odihna se referă fără îndoială la 
liminalitate, dar aceasta nu poate fi comparată cu 
întreruperea unei acțiuni sau a unui drum. Liminalitatea 
concepută ca gestație este singura care se apropie de staza ȘI 
repaosul invocate de Van Gennep, deşi în gestație chiar 
există o activitate permanentă, invizibilă, tăcută. Altminteri, 


IA. Van Gennep, op. cit., p. 272. 
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liminalitatea conţine numeroase “acțiuni” dramatice 
obligatorii. Pragurile enumerate mai sus sunt “inventate”, 
construite în întregime saii mizează pe o realitate naturală? 
Van Gennep tine foarte mult la “trecerea materială”. 
Identificarea trecerii . sociale cu trecerea prin obiecte 
materiale „este atât de marcantă, . încât Van Gennep o 
menţionează î în ordinea importanței după modelul riturilor de 
trecere, proaspăt descoperit, și după existența generală a 
liminalităţii: 

“În sfârşie, un al treilea pi care mi se pare impor tant 
este identificarea trecerii prin diverse stări sociale cu trecerea 
materială, cu. intrarea într-un sat Sau într-o casă, cu trecerea 
dintr-o cameră în alta sau pe străzi şi prin piețe. Din această 
cauză se întâmplă atât de des ca trecerea dintr-o vârstă, clasă 
etc. în alta să se exprime ritual prin trecerea pe sub un portic sau 
printr-o «deschidere a porților». Nu este vorba decât. rareori de 
un «simbol»; trecerea ideală este pentru semi- -civilizați o trecere 
materială propriu-zisă. Într-adevăr, la semi- civilizuți, urmând 
organizarea socială generală, există o separare materială a 
grupărilor speciale... Într-un cuvânt, schimbarea de categorie 
socială implică o schimbare de domiciliu, fapt care se exprimă 
prin riturile de trecere în fopele lor diferite.”! 


j EM Gennep trateazä sub o singură specie 
materialitäti diferite. Vizualizarea trecerii, în cazul porții, sau 
materialitatea unui prag al casei. nu intră în aceeaşi categorie 
cu ocuparea ierarhică a spaţiului, în cazul, ghettourilor 
evreieşti pe care etnologul le citează în sprijinul concretizării 


! ibid., p. 276. 
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materiale. Nu este mai putin adevărat că, în cursul inițierilor 
tribale, individul pe care Van Gennep îl consideră “mutilat” 
poartă o marcă definitivă, indelebilă a calificării sale rituale. 
Semnele rămân înscrise în carne.! În această direcție, mai 
degrabă, trebuie căutată materialitatea durabilă a. trecerii. 
Simbolul :nu :se opune corporalităţii. Dimpotrivă, corpul 
natural devine terenul scrierilor simbolice. Van Gennep era 
fascinat de libertatea pe care şi-o asumau membrii 
societăţilor tribale în privința corpului omenesc: 


“În definitiv, dacă ţinem seama side excizia clitorisului, 
de perforarea himenului! și de tăierea perineului, cât şi de 
subincizie, constatăm că trupul omenesc a fost tratat ca o simplă 
bucată de lemn pe care fiecare l-a tăiat si l-a fasonat după placul 
lui: s-a tăiat ceea ce depășea, s-au găurit pereții, s-au bräzdat 
suprafețele plane, câteodată chiar cu adevărate exc ese de 
imaginaţie, în ARSI Gui de pildă. + 


Este sr rarele împrejurări în care sobrietatea 
obişnuită a textului se lasă pigmentată, literaturizatä. 
Altminteri, trebuie să remarcăm sub aparenta răceală 
științifică voluptatea savantului descoperitor al stranietäfilor 
sexuale: după un scurt examen al prostituţiei și pederastiei, 
evident sacre si rituale, Van Gennep consideră cazurile de 
bestialitate (zoofilie) rituală și mágico- -religioasă. Relațiile 
sexuale cu vacile pot funcționa în Madagascar ca rit de 
agregare premarital. În Dalmația se recomandă coitul cu o 


ibid. p.103. 
? ibid., p. 104. 
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găină pentru a te vindeca de stări grave de epuizare. Tot 


acolo, congresul cu o găină căreia îi tai gâtul în timpul 
actului sexual te salvează de blenoragie. Uniunea sexuală cu 
O.pisică “te ajută să furi. nepedepsit, iar ptilația cu 0 
șerpoaică îţi dă șansa să înţelegi limba animalelor.! Bănuiesc 
că'astfel de insanități îi procurau delicii secrete etnologului 
protejat de paväza 'eficacităţii  magico-religioase a 
copulatiilor bestiale.. | 
Acum “să lăsăm “deoparte : coloritul ¿exotic al 
împerecherilor cu găini si serpoaice si să ne întoarcem la 
gravitatea riturilor de trecere. Nu sunt multi etnologii care, 
în zorii “secolului XX, :pot gândi activitatea rituală în 
contextul activităţii biologice și al'mișcării în fizică. Zona 
liminalà ca separare neutră à mişcărilor contrarii, uzura 
biologică ŞI socială care necesită, spre deosebire de mișcarea 
circulară a unui corp în spațiu, operaţii. de regenerare, iată 
expresia unui mod de gândire care integrează socialul în 
orizontul biologic și fizic, cu scopul declarat de a atinge 
ritmurile cosmice, Riturile de trecere care. includ 
dramatismul morţii si al renașterii răspund necesităţii de 
refacere periodică a structurilor sociale și biologice.? y 
1. De la privirea acutä îndreptată spre actele minime în 
aparenţă, cum ar fi încălecarea sau urcarea în palanchin, până 
la nivele surpirnzătoare ale generalităţii, Van Gennepa testat 
modelul său, secvența rituală ternară. Până la apariţia 
studiului. său excelența foicloristilor şi antropologilor se 


l. ibid., p. 247. 
? ibid., p. 269. 
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aplica unor elemente ale suitei rituale care constituie 
trecerea, rareori cineva mergea în demersul său analitic până 
la capătul unei secvenţe si în cazuri extraordinare era 
remarcată analogia secventialä a unor rituri net separate în 
timp.’ | Ao + | 
Cu nouăsprezece ani mai târziu, V. I. Propp constată 
din partea cercetătorilor basmului intuitii surprinzătoare 
blocate prematur, o erudiție imensă cheltuită absurd în 
absența metodei. Este interesant să observăm că două 
categorii, riturile de trecere și basmul fantastic, întemeiat la 
origini pe riturile de trecere (iniţierea şi înmormântarea) au 
fost izolate de Van Gennep şi V. I. Propp în urma unor 
operaţii mentale relativ asemănătoare. Nicole Belmont 
asociază “Riturile de trecere” cu lucrarea imediat următoare 
a savantului germano-olandez, “Formarea legendelor”. În 
acest din urmă studiu, metoda. secventelor este din nou 
aplicată, de data aceasta temelor narative ale miturilor, 
povestirilor, legendelor. Succesiunea ordonată a temelor, 
combinaţiile “bine definite” duc la rezolvarea problemelor 
privind geneza si propagarea în literaturile populare - spune 
Van Gennep care îl citează, ca si Propp, pe J. Bédier pentru 
metoda propusă în “Les Fabliaux”. 

Interesat îndeosebi de abstractiunea paradigmelor 
care unifică şi coordonează mulțimea aparent haotică a 


ibid. p. 13. 
© 20 J.Propp, Morfologia basmului, Bucureşti, Univers, 1978, pp. 7-23. 


i 3 Nicole Belmont, op. cit, p. 27; Arnold Van Gennep, 
Formarea legendelor, pp. 63-66, V. 1. Propp, op. cit., p. 19. 
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riturilor și a naratiunilor tradiționale, Van 'Gennep atinge 
doar în fugă elemente aparținând și ele modelului, însă la alt 
nivel și în altă perspectivă. Aşa-zisa căsătorie prin rapt 
instituită arbitrar drept categorie a riturilor nuptiale este 
atacată cu argumente care constituie sumar” dar decisiv 
câmpul cercetărilor noastre: 


“Este îndeajuns să citini! fără prejudecăţi descrieri 
detaliate si să apropiem riturile de «răpire» de rituri analoge ale 
inițierii, pentru a înțelege că este vorba într-adevăr de o răpire, 
dar nu în sensul admis al supraviețuirii unei instituţii. Nu există 
supraviețuire în acest domeniu, ci un fapt actual care se repetă cu 
fiecare inițiere şi la orice căsătorie, ca la orice moarte, şi acesta 
este schimbarea de mediu si de statut al indivizilor determinaţi. 

A se căsători înseamnă a trece de la societatea infantilă 
sau adolescentină la societatea mătură; dintr-un anumit clan în 
altul; dintr-o familie în alta, deseori dintr-un sat în altul. Această 
desprindere a: unui individ dih anumite medii le släbeste pe. 
acestea din urmă, dar le întăreşte în schimb pe altele; slăbirea 
este: în același timp numerică (deci dinamică), economică si 
sentimentală, De aici:provin practicile prin care cei care devin 
mai, puternici compensează într-o. anumită măsură. slăbirea 
mediilor de. care sunt legaţi prin relaţii de consangvinitate, de 
conaţionalitate sau de reciprocitate, actuale sau potențiale. 
Rezistenţa pet care o opun mediile lezate se explică prin așa-zisele 
rituri de rapt Sau luare cu forța; în acord cu valoarea atribuită 
membrului care pleacă, rezistența va fi mai mult sau mai puţin vie 
și același lucru se petrece în raport cu averile comparate ale 
părților. Compensaţiile vor îmbrăca forma zestrei, a cadourilor, 
a ospețelor, a serbărilor publice, a banilor daţi ca răscumpărare 
"pentru un“obstacol sau altul așezat inițial de cei interesaţi. În 
sfârșit, trebuie să ţinem seama de sentimentele care, fără să fie 
exprimate în literatura și în formulele populare atât de amplu ca 
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la noi, există în egală măsură şi la semicivilizaţi. Când o fiică își 
părăsește mama, se varsă lacrimi care, deşi sunt rituale deseori, 
nu răspund mai puţin unui sentiment real de durere; tovaräsele 
și tovarășii viitorilor soți pot să încerce si ei suferința si să o 
manifeste în moduri câteodată foarte diferite de ale noastre. ” 


Dezechilibrul produs de căsătorie şi de iniţiere, 
rezistenţa la trecere, violența reală sau înscenată, suferința 
“trecătorului”, a familiei şi a grupurilor de vârstă feminine 
sau masculine - iată tot atâtea semne capitale care ar fi putut 
să-l conducă pe savant la o nouă viziune a trecerii, însă totul 
rămâne in nuce, îşi aşteaptă dezvoltarea. Liniile de forță sunt 
trasate, dar ar fi trebuit o altă sensibilitate în stare să 
transforme cele câteva propoziţii fundamentale într-o nouă 
structură, dominată de conflictele si suferința trecerii. 

Această sensibilitate diferită în perceperea actelor de 
trecere îi aparţinea, de pildă, fostului cadet René Karl 
Wilhelm Johann Josef Maria Rilke. În școala militară de la 
Sankt Pölten, vreme de cinci ani (1886-1891), Rilke trăieşte 
experiența fragilitätii corporale si a lipsei de dexteritate care 
îi atrag batjocura colegilor mai puternici și mai agili. Nici 
gimnastica, nici scrima, nici înotul sau barele fixe nu-l 
atrăgeau. Era cel mai lent în alergare și sărea cel mai puțin în 
înălțime, pentru a confirma parcă o imagine “clasică” a 
poetului debil fizic, dar supradotat metafizic.” 


! A. Van Gennep, Les Rites..., pp. 176-177. 


l 2 Christiane Osann, Rainer Maria Rilke. Destinée d'un poète, 
Éditions Delachaux & Nestlé S.A., Neuchâtel, Paris, 1942, p. 23. 
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| Cadetul Franz Xaver Kappus, neofit în poezie, va fi 
initiat de Rilke prin Scrisori către un tânăr poet. Între 1903 
și 1908 poetul. * iniţiat” îi scrie în calitate de. maestru 
învătăcelului Kappus,. descoperindu-i fețele ascunse ale 
trecerii. În prima epistolă, discipolul află că propensiunea sa 
firească spre exterioritate, compararea cu ceilalți trebuie să 
înceteze. Drumul nou, real, va fi o coborâre î în adânc, o 
descoperire a sufletului abisal: 


“Iscodiţi lumeéa din afară, și asta mai cu seamă acum n- 
ați avea voie s-o faceti. Nimeni nu vă poare sfătui sau ajuta, 
nimeni. Nu există decât o singură cale. Cufundaţi-vă în 
dumneavoastră înșivă. Cer ‘cetafi cauza ce vă îndeamnă să scrieți; 
cercetaţi dacă aceasta își întinde rădăcinile până în locul cel mai 
adânc al inimii, recunoaşteți față de dumneavoastră de-ar trebui 
să muriți dacă vi s-ar. interzice să scrieţi. Asta, mai cu seamă: 
întrebați-vă în ora cea mai de taină a nopții: trebuie să scriu? 
Răscoliți-vă după un sei adânc. ”! 


Scrisul trebuie să aibă “o sinceritate profundă, tainică 
și smerită” iar sursele lui vor fi, în. afara. întâmplărilor 
cotidiene, imaginea onirică și memoria care coboară până la 


imperiul SRPHÈTIEE 


“Şi chiar dacă ați fi fii într-o puşcărie ale cărei ziduri n-ar 
lăsa să pătrundă în simţurile dumneavoastră nici unul din 
zgomotele lumii - nu v-ar rămâne şi atunci copilăria; această de 
neprefuit, regească bogăție, acest tezaur al aducerilor aminte. 


a m a 


Rainer Maria Rilke, Scrisori căt eun tânăr poet, Cluj, Editura 
Facla, 1977, p. 18. | 
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Încercaţi să ridicaţi senzațiile cufundate în adâncul acestui trecut 
îndepărtat; personalitatea vi se va întări, singurătatea vi se va 
lărgi și va deveni o incăpere în amurg, de care va rămâne departe 
zgomotul celorlalți.” 


Neofitului i se recomandă autorecluziunea, 
îndepărtarea radicală de lume, desoperirea singurătăţii, 
regresiunea către origini, intrarea în noaptea sufletului. 
Lumea, exterioară, părăsită, nu are voci articulate, este un 
zgomot, o prezenţă haotică, rätäcitoares Răspunsul va veni 
doar din interioritate. 

Gestatia operei se petrece în zonele profunde ale 
inconştientului. Nimic nu trebuie s-o tulbure, s-o pripească. 
În tăcere, cu răbdare smerită, invätäcelul așteaptă să se 
încheie, fără voia lui şi fără știrea lui, pârguirea misterioasă, 
apariția luminii: 


“Lăsaţi părerilor personale evoluția proprie $ si liniştită 
care trebuie să vină profund din interior, ca orice progres şi nu 
poate fi prin nimic împinsă sau accelerată. Totul trebuie să se 
pârguie până la capăt și apoi să fie cules. Trebuie să laşi să se 
desăvârșească orice impresie, orice sâmbure de sentiment, în 
sinea ta, în întuneric, în necuvânt, în inconştient, în sfera ce n-o 
poate atinge conștiința, si să aștepți cu adâncă smerenie şi 
răbdare ora de naștere a unei noi claritäji; asta, doar asta 
înseamnă a trăi ca artist: în înțelegere si creație. "* 


l idem, p. 19. 
Pid, p. 28. 
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an In citadela singurătăţii la care ține atât Rilke există o 
creștere dureroasă a solitudinii: comparabilă cu creșterea 


- dureroasă a băieţilor si “tristă ca începutul primăverilor”. | 


R 


Tristetea este simptomul trecerii înfăptuite în interioritate. Ea 
anunță schimbarea: 


“Ați avut tristefi nenümäı ate şi mari, Care au trecut. Si 
spuneți că și această trecere a fost grea şi apăsătoare. Dar vă rog 
să vă gândiţi dacă aceste mari tristeft nt cumva au străbătut 
esența ` dumneavoastră? Dacă nu s-au. schimbat multe în 
dumneavoastră, dacă nu v-aţi schimbat undeva, într-un loc 
anumit al: ființei dumneavoastră, în timp ce: aţi fost trist? 
Periculoase și rele ne sunt aceste tristeti pe care le porți printre 
oameni pentru a scăpa de ele în sporovăiala generală; ca niște 
boli tratate superfi icial si neghiob, se ascund si se declanșează 
după o mică întrerupere, cu atât mai îngi 'Ozitor; şi se adună în 
miezul tău și sunt viață, viață nerrăită, disprețuită sau pierdută, 
care îți poate aduce moartea. Dacă ar fi i posibil să vedem mai 
departe decât se întinde putinţa noastră, şi încă putin dincolo de 
întăritur ile extreme ale bănuielilor DA Să poate că atunci ne- 
am Suporta tristeţile cu mai mare încredere decât bucur iile, Căci 
ele Sunt momentele în care s-a născut ceva nou în noi, ceva 
necunoscut, sentimentele amufesc în sfială, totul în noi se dă 
indärät, se face o linişte, şi noul pe care nu- -L cunoaște nimeni Stă 
în miezul acestei linişti și tace. 

„Cred că aproape toate tristețile noastre sunt momente de 
încordare pe care le percepem ca pe o paralizie, pentru că nu ne 
mai auzim sentimentele noastre trăind; sunt uimite. Pentru că 
suntem singuri cu acel lucru străin care şi-a făcut apariția în noi, 
pentru că ne e luat pentru un moment'tot ce ne era familiar şi ce 


l id., p.42. 
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ținea de obisnuinfä; pentru că suntem la mijlocul unei treceri si 
nu ne putem opri. De aceea şi trece tristețea: Noul din noi, ceea 
ce s-a.adăugat, ne-a intrat în inimă, a pătruns în cămările sale 
tainice şi nu mai este nici acolo - a intrat în sânge. Si nu aflăm ce 
a fost. Cu uşurinţă ar putea cineva să ne facă să credem că nu s-a 
întâmplat nimic, și totuşi ne-am schimbat, așa cum se schimbă o 
casă în care a intrat un oaspete. Nu putem spune cine a venit, n-o 
s-o ştim poate niciodată; dar multe semne arată că viitorul 
pătrunde în felul acesta în noi spre a crește, mult înainte de a fi. 

Si de'aceea e atât de important de a fi singur si atent când eşti 
trist; pentru că momentul aparent sărac, amortit când intră în noi 
viitorul, e mult mai aproape de viață decăt celălalt moment, 
gălăgios si întâmplător, care are loc parcă din afară. Cu cât 
suntem, trişti fiind, mai liniștiți, mai răbdători şi mai deschişi, cu 
atât mai adânc şi mai nesträmutat intră noul în noi, cu atât ni-l 
însuşim mai bine, cu atât mai mult va deveni destinul nostru şi ne 
vom simţi înrudiți şi apropiați în adâncul nostru, când «va avea 
loc» (adică atunci când va ieși din noi), într-o zi îndepărtată. "| 


Întristarea coincide cu nașterea, în fapt cu apariţia 
noului, a necunoscutului dinläuntru în fața căruia 
sentimentele se retrag. sfioase fiindcă nu ştiu cum să 
întâmpine noutatea. Liniştea și tăcerea, am văzut, sunt 
favorabile naşterii și în colindele transilvănene. Maica 
Domnului cere plantelor şi animalelor să-și înceteze 
mișcările obișnuite în așteptarea sfintei nașteri. Într-un fel 
asemănător vorbeşte Rilke despre uimirea în faţa lucrului 
straniu care apare în noi. Tot ceea ce era familiar este luat 
pentru: “un moment”. Este limpede că suntem în fața sacrului 


id, pp. 56-57. 
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născut în interioritate, ascuns, disparent. “Noul nu este! 
definibil, nu'i se poate: pune un nume. Perspectiva este 
apofatică. Sărăcia şi ‘umilitatea începutului trecerii, al 
metamorfozei, are o valoare cu mult mai mare decât 
manifestarea . zgomotoasă a schimbării încheiate, 

exteriorizate. Rilke privilegiază fără îndoială, ruptura si 
liminalitatea si. depreciază stadiul. agregării, pe care îl 
consideră vulgar şi neînsemnat, în contrast cu sacralitatea 
inefabilă a începutului. Neofitul află: de la maestrul său de 
inițiere că fncoltirea și creșterea interioară, neprovocată de 
nici un eveniment exterior, trebuie să fie răbdată în liniște, 
așa cum se procedează cu o maturatie organică. Ritmurile 
sunt stabilite în zonele profunde, ele nu sunt dirijabile. 

Maestrul nu, poate. produce nașterea noutätii sacre în sufletul 
discipolului. EI nu iniţiază, trecerea, dar ştie să interpreteze. 
semnele care anunţă începutul procesului şi mai mult, ştie să 
însoțească trecerea nevăzută, lăuntrică. Nonimixtiunea este 
cuvântul cheie, însă nu este vorba aici de indiferenţă, ci de 
aşteptare pură, răbdătoare, de contemplare smerită a minunii 
care se săvârşeşte În adâncurile sufletului. Amestecul 
conştiinţei Şi al semenilor, î în. secretul trecerii ar. duce la 
stricarea resorturilor fragile Şi necunoscute ale metamor fozei. 

Nu, suntem. „departe de domeniul, polemicii încă nestinse, 
dintre, susținătorii evoluţiei organice a instituţiilor culturale 
Și politice şi partizanii modificărilor rapide produse de 
conștiința care poate dicta ritmul istoriei. Rilke este fără 
îndoială adeptul mişcărilor organice, inconștiente, naturale. 

Destinul individual se mișcă din interior spre exterior şi nu 
poate fi indus de nici o forță exterioară. Nimic “străin” nu 
poate determina aventura individuală. ci 
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Schimbarea se dovedeşte a fi o experiență 
cutremurătoare. Toate punctele de reper ale vieții de fiecare 
zi sunt anulate iar “trecătorul” se vede proiectat într-o lume 
întricoşătoare, nemaivăzută, nemaiauzită: 


“Atunci de bună seamă vom ameți, căci toate punctele pe 
care ochiul nostru obişnuia să se odihnească ne sunt luate, nu 
mai e nimic aproape, si toate cele îndepărtate sunt infinit de 
departe. Cine ar fi luat aproape pe neaşteptate si fără să simtă 
trecerea, din odaia lui, şi aşezat pe culmea unui munte enorm, ar 
trebui să simtă ceva asemănător, o nesiguranță fără seamăn: 
sentimentul de a fi lăsat în plata necunoscutului aproape că l-ar 
ucide. Ar avea senzaţia că o să cadă, sau s-ar crede zvârlit în 
spațiu sau sfărâmat în mii de bucăţi: ce minciună enormă ar 
trebui Să inventeze creierul său pentru a-și ajunge din urmă 

starea simţurilor si pentru a si le explica. Asa se schimbă, pentru 
„cel ce devine solitar, toate depărtările, toate măsurile, după 
aceste schimbări mulți se pomenesc dintr-o dată în fața lor, si, la 
fel ca pentru omul acela din vârful muntelui se nasc imaginaţii 
neobişnuite şi senzaţii stranii care par a crește dincolo de ceea ce 
se poate suporta. Dar e necesar să trăim şi asta. Trebuie să ne 
luăm existența atât de departe pe cât se poate; totul, 
nemaiauzitul, trebuie să fie posibil. Acesta este în fond singurul 
curaj care ni se pretinde: să fim curajoşi față de cel mai ciudat, 
față de cel mai straniu și față de neelucidatul dat. Fiindcă 
oamenii au fost laşi în sensul acesta, au pägubit viața infinit - 
trăirile care sunt numite în mod curent “fenomene”, întreaga 
aşa-zisa “lumea nălucilor”, moartea, toate lucrurile atât de 
înrudite nouă au fost împinse din viaţă prin apărarea zilnică, 
încât simţurile cu care le-am putea cuprinde, au degenerat. De 
Dumnezeu să nu mai vorbim. Dar spaima de neelucidabil n-a 
sărăcit doar existenţa individului, ci si relațiile de la om la „om 
Sunt îngustate prin ea, parcă ridicate din albia lor firească, a 
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întâmplă nimici căci nu e singură inerția care face ca relațiile 
dintre oameni să se repere de laicaz la caz atât de nespus de 
monoton şi de neînnoit; e sfiala de o trăire nouă: nu-i putere să 
„i se facă față. Dar numai cine se așteaptă la orice, care nu 
exclude nimic, nici cel mai straniu lucru, va trăi relaţiile faţă de 


G J \ 


un altul ca ceva viu, si-si va împlini destinul. a 


„Imaginile care compun fragmentul citat aparţin si 
arsenalului etnologic al inițierii. Timpul şi spaţiul în care a 
dispărut aproapele iar departele se află lao. distanţă 
incomensurabilă sunt timpul şi spațiul liminalitätii, unde 
individul a pierdut un statut, nu l-a câştigat încă pe cel viitor 
Și, ca atare, plutește între lumi. Raptul și ascensiunea, iată 
încă două figuri binecunoscute. Omul este instalat în vârful 
unui munte, fără știrea lui, și îndură o spaimă aproape 
mortală în faţa necunoscutului. Senzatiile lui intră tot în 
repertoriul inițierii. Sfărâmarea în mii de bucăţi, de pildă, 
este un episod tipic al suferințelor unui Viitor şaman, al cărui 
corp se descompune si se recompune. Insolitul si straniul, 
adaugă Rilke, ating limita suportabilului în timpul acestei 
aventuri trăite de omul singuratic. Toate ciudäteniile trebuie 
să fie acceptate. Lumea fantasmelor, moartea, lucruri 
înrudite îndeaproape cu noi, au fost exilate din viaţa 
cotidiană, care a ridicat ziduri de apărare în fața celor stranii 
și înfricoșătoare. Viaţa a sărăcit astfel. Nălucile trebuie să fie 
primite și îmblânzite. Fac parte din noi. Se poate spune în 
alți termeni că existența profană este ferită de izbucnirea 


! id., pp. 39-60. 
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sacrului, se. teme de sacru care, -pentru inceput, ar 
dezorganiza aşezările cotidianului și ar da impresia haosului 
şi a morţii, a străinătății absolute. | 

În timpul trecerii, stadiul cel mai fascinant este fără 
îndoială cel median: liminalitatea. Aici se petrec experienţele 
fantastice dintre lumi, aici apar spiritele, moartea inițiatică, 
înfăţișările ambiguităţii, paradoxurile. Este domeniul tuturor 
spaimelor, al mascărilor, al travestirilor. Omul se transformă 
în plantă, în insectă sau în piatră, comunică cu toate regnurile 
Vieţii, se poate, identifica cu extraumanul. Timpul se 
schimbă. O zi petrecută în liminalitate poate însemna un an 
pe pământ, în viaţa veche. Eroul, fiindcă despre el vorbim, 
coboară în împărăţia morților şi se ridică în slava cerurilor. 
Este omul total, cel care experimentează în întregime spaţiul, 
timpul, formele biologice, spre deosebire de omul așezat la 
casa lui, cuminte. Fiecare individ supus trecerii într-o lume 
tradițională devine erou; este obligat să trăiască experienţa 
sacrului în plinătatea ei, să cunoască o libertate de 
manifestare pe care: viața de acasă o interzice. Trecerea 
rituală şi mitologică îl face pe cel mai umil dintre oameni să 
poarte haine împărăteşti, să coboare în Infern și apoi să 
atingă Soarele și Luna, toate acestea desfășurându-se cu 
risipă de inventivitate, doar pentru a atinge în plan social o 
treaptă superioară. Este uimitor să vezi cantitatea de energie 
simbolică cheltuită pentru a investi acte umane care 
altminteri tin în mare măsură de contracte economice. Ne 
gândim de pildă la nuntă, despre care nu se poate spune că îi 
face pe miri să treacă din lumea nevăzută în cea vizibilă 
(nașterea) sau din lumea văzută în cea nevăzută (moartea). 
Totul, exceptând camera nupțială și misterele ei, se petrece 
la lumina zilei, într-un spaţiu familiar. In spaţiul imaginar al 
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nunții însă, distanțele- se dilată imens. Mirele îşi caută 
mireasa, eroic, străbătând munţi, câmpii și ape, trecând prin 
păduri şi livezi, iar mireasa săvârşeşte o călătorie în 
necunoscut “peste munți, în alte: curți”, ca si cum mirii ar 
trebui să aibă, asemeni eroului de basm, experienţa celuilalt 
tărâm. i | 

- Omul total realizat printrecerea rituală; omul- proteic 
care se transformă în animal, plantă sau mineral, ÎȘI găseşte 
analogia în condiţia adamică descrisă de Giovanni Pico della 
Mirandola. Superioritatea si fericirea naturii: umane se 
datorează poziţiei centrale a 'omului în univers. Situarea în 
centrul creației nu ţine de proiectul divin inițial. Arhitectul 
suprem, cum îl numeşte Pico, epuizase arhetipurile creaţiei 
si locurile (poziţiile) în sistemul creaturilor. Omul apare, 
într-un cosmos complet plin, Ca operă ultimă, destinat să 
admire, să contemple; să înțeleagă sensurile creaţiei: 

“ În Sfârşit, preabunul creator a hotărât.ca acela, căruia 
nu mai putea să-i dea nimic propriu să aibă ceva, comun.dar cu 
toate acestea: să fie deosebit de fiecare în parte. Aşadar, a 
conceput omul ca pe Q lucrare cu un aspect care nu îl diferenţiază 
si, aşezându-l în centrul Universului i-a vorbit astfel: «O, Adame! 
nu ţi-am dat nici un loc sigur, nici o înfăţişare proprie, nici vreo 
favoare deosebită, pentru ca acel loc, acea înfățișare, acele 
îngăduințe pe care însuţi le vei dori, tocmai pe acelea să le 
dobândesti si să le stăpâneşti după voința și hotărârea ta. Natura 
configurată' în celelalte ființe este silită să existe în limitele 
legilor prestabilite de: mine. Tu, neingrädit de nici-un fel: de 
oprelisti, îi vei hotărî natura prin propria-fi voință în a cărei 
putere te-am așezat. Te-am pus în centrul-lumii pentru ca de aici 
să priveşti mai lesne cele. ce se află în lumea din jur. Nu te-am 
făcut nici ceresc, nici pământean, nici. muritor, nici nemuritor, 
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pentru ca singur să te înfătişezi în forma pe care însuți o preferi, 
ca și cum prin voia ta ai fi propriu-fi sculptor şi plăsmuitor de 
cinste. Vei putea să decazi la cele de jos ce sunt. lipsite de 
inteligență; vei putea, prin hotărârea spiritului tău, SĂ renasti în 
cele de sus ce sunt divine.» - | 
O, supremă dărnicie a Dumnezeului tată. supremă şi 

demnă de admirat fericire a omului căruia i-a fost dat să aibă 
ceea ce doreşte, să fie ceea ce el vrea! | 

„După cum spune Lucilius, animalele se nasc și poartă 
totodată cu sine trăsături viitoare, încă din punga maternă. 
Spiritele superioare, încă de la început sau puţin după aceea, au 
fost ceea ce vor fi în veacul vecilor. Omului însă, Tatăl i-a dat la 
naștere semninţe ce produc de toare, şi germeni ai vieţii de toate 
felurile; astfel, pe oricare din ele le va îngriji, acelea să se 
dezvolte și să poarte în sine rodul lor. Dacă le va alege pe cele 
vegetale, să devină plantă; dacă pe cele legare de simţuri, să fie 
animal; dacă pe cele raţionale, să devină o fiinţă cerească; dacă 
pe cele cu spirit, vă fi înger şi fiu al lui Dumnezeu; iar dacă 
nemulțumit de fiecare din felurile creaturilor, se va retrage în 
centrul unității sale, va formă un singur spirit cu Dumnezeu în 
intunecimea solitară a Tatălui care este aşezat deasupra tuturor, 
și tuturor le va sta în frunte. Care dintre noi nu ar admira un 
asemenea cameleon? sau în general cine ar admira altceva mai 
mult?” 


Mitul antropogonic relatat de Pico pare să se afle la 
o distanță considerabilă de modelul eroic pe care l-am 


! Giovanni Pico della Mirandola, Despre demnitatea omului, 
în Raționamente sau 900 de teze propuse spre a fi dezbătute în public la 
Roma; în anul 1486, dar neacceptate, Bucureşti, Editura Ştiinţifică, 
1991, pp. 122-123. 


277 


"Şerban Anghelescu ""AGON 
e 
schițat, dar termenii fundamentali ai carierei umane sunt 
identici în cele două contexte pe care le comparăm. Eroul 
tradițional alunecă în regnurile extraumane pentru a deveni 

"în cele din urmă om deplin, aşezat în vârful ierarhiei. E] se 

dezumanizează descoperind alteritäti care îl vor ajuta să 

devină omul. complet. Adam al lui: Pico, liber să aleagă, 
poate intra în subumanitate, se poate. înălța deasupra 
condiției umane sau poate să se: retragă în întunecimea 

Tatălui. Cei care aleg existente “vegetale” sau “animale” în 

viziunea contelui della Mirandola nu fac aceasta în virtutea 

unui scenariu inițiatic, nu se umilesé spre a se înălța. Cu 
toate acestea, Adam rămâne extraordinar de aproape de eroul 
basmului fantastic, de pacientul descântecului. Un set de 
reguli aplicat omului cameleonic descris de Pico îl poate 
transforma în erou. Să nu uităm de altfel că interpretăm un 
mit în care deficienta, si anume ultimul rang în ordinea 
cronologică a creaţiei, devine. preeminentä. Naratiuni 
legendare în care Dumnezeu atribuie daruri speciale ultimilor 
veniți sunt bine cunoscute.! | 
Exercitiul de intértextualitate practicat asupra lui Van 

Gennep şi a lui Rilke adaugă schemei gennepiene 

dimensiunile suferinței initiatice. În schimb, fără o 

perspectivă etnologică, “lecţiile” lui Rilke adresate cadetului 

Kappus rămân obscure. Faptul cu adevărat remarcabil este 

actualizarea trecerii, așa cum o concepe Rilke, în termenii 

interioritätii nonrituale. Este o trecere numită și schimbare 


me + 
N LV. de ex. situaţia oierilor munteni ajunși ultimii la împărțirea 


dumnezeiască a caracterelor şi emblemelor etnice. Sadoveanu, Baltagul, 
București, E.S.P.L.A., 1953, pp. 4-9. a. 
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sau metamorfoză, al cărei debut obligatoriu, tristeţea, 
marchează coborârea în adânc. Recluziunea, solitudinea, 
“spaima, toate trăirile pe care modelul abstract le ignoră dau 
substanță trecerii rilkeene lente, inconștiente, organice. Pe de 
O parte există trecerile rituale ca acte publice, “zgomotoase”, 
festive, pe de altă parte gestatia obscură, individuală. 
Tradiţia a consfințit și perpetuează în riturile de trecere 
dramatice o concentrare Si accelerare a timpului, a 
conștientizat și codificat ceea ce trebuie să fi fost suma 
experimentelor interioare spontane ale- umanităţii. Rilke 
rămâne ‘important pentru că vorbeşte despre nivelul 
neprovocat, spontan al trecerii, despre ceea ce, probabil, a 
precedat actele rituale şi a stat la originea lor. Societăţile 
tradiționale îi obligă pe membrii lor să suporte în timp 
extraordinar de scurt față de evoluţia naturală o sumă de acte 
simbolice reprezentând, s-ar putea spune, o densificare a 
proceselor naturale de trecere, mult mai rarefiate și mai 
tăcute. | 

Am “inclus discursul mitologic al lui Pico della 
Mirandola în ideologia riturilor de trecere fiindcă conține 
cele “două sensuri capitale ale trecerii: descensiunea si 
ascensiunea. Victor W. Turner a studiat magistral 
liminaritatea, stadiul de maximă bogăţie simbolică al trecerii. 
In riturile vieții individuale accesul la un statut superior, 
afirmă antropologul scoțian, se produce deseori printr-un 
recul. Individul care va fi propulsat ritual pe o treaptă socială 
mai înaltă este obligat să coboare mai întâi pe scara ierarhică, 
să cunoască umilința, durerea, barjocura. Tinerii neofiti ai 
societăţilor tribale sunt reduși la i 
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“un soi de prima materia umană, dezbrăcată de o formă 
„specifică si redusă la o conditie care,deşi este încă socială, este 
lipsită de orice formă curentă de statut sau inferioară oricărei 
forme. Aceasta arată că, pentru a se ridica pe scara Statutelor, un 
individ trebuie să cadă mai jos decât scara însăși”... 


Ajuns. “sub scară”, individul angajat în trecere 
experimentează originea oricărei structuri ierarhice, ‘‘decade” 
simbolic, în, starea. haotică, informä, anterioară creaţiei. si, 
ceea ce este, cred, cel mai important, -recapitulează. stadiile 
creaţiei... „Ontogeneza, reproduce. filogeneza. Omul 
recuperează . simbolic  subumanitatea, preumanitatea, 
sălbăticia. Acesta pare să fie sensul metamorfozelor animale 
si-vegetale. Recursul la origine în riturile de trecere se face 
prin suferință acută, prin reducerea si desfiinţarea persoanei 
şi reprezintă astfel. antipodul întoarcerii. glorioase la origini 
pe care o privilegiazä „scrierile, lui Mircea Eliade.. Nou 
născutul este amenințat în societăţile tradiţionale de 
regresiunea în spaţiile :mitice anterioare naşterii, poate fi 
răpit de zâne şi schimbat cu progenitura monstruoasă a 
zânelor, „riscă. să, fie. mâncat de făpturi: feminine 
infricosätoare. Toate acestea sunt. acte specifice ale 
liminalităţii, „care presupune coborârea, omului în 
nonumanitate înainte de a fi acceptat socialmente într-un 
nou statut. În lumea țărănească, miresele sunt ridicate prin 
ceremoniile nuptiale la un rang foarte înalt, dar simultan sunt 
supuse. deriziunii : şi umilinţei. Ele, au pierdut pentru 


La 


. CA E 


! Victor W. Turner, Le phénomène rituel. Structure et contre- 
structure, Paris, P.U.F., 1990, p. 164. 
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totdeauna, spun discursurile rituale, echilibrul perfect al 
familiei părintești şi al copilăriei. Se vor îndrepta inexorabil 
către condiţia de străin într-o nouă familie, vor cunoaște 
cruzimile și urâtul vieții maritale. 

Defunctul într-o primă instanță pierde tot. Ne 
interesează aici pierderile consemnate în discursul ritual. 
Mortul este redus la dimensiunile propriului său corp, care 
nu mai comunică nici cu oamenii, nici cu universul. Sicriul, 
construit pe măsura trupului, este o casă întunecată, închisă 
ermetic, dar cântecul funebru restituie celui mort deschiderea 
către lume, îl reintegrează în familie şi în cosmos:! 


Roagă-mi-te, roagă, 

„De șapte zidari, 

` Sapte meşteri mari, 

„Zidul să-l zidească 
Si fie să-ţi lase 
Șapte ferăstrui, 
Sapte zăbrelui. 

Pe una să-ți vină 
Colac şi lumină; 

- Pe una să-ți vină 
Izvorel de apă, 
Dorul de la tată; 

-Pe una să-ți vină 
Miroase de flori, 
De pe la surori; 
Pe una să-ți vină 
Spicul grâului, 


! Constantin Brăiloiu, “Ale mortului” din Gorj, în Opere, 
Bucureşti, Editura muzicală, 1981, vol. 5, p. 114, vv. 408-435. 
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. Cu tot rodul lui: 
Pe una să-ți vină 
„Buciumel de vie, 
Cu tot rodul lui; 
Pe una să-ți vină 
“Raza soarelui 
Cu căldura lui: - 
Pe una să-ți vină 
Vântul cu răcoarea, 
Să te răcorești, 
© Să nu putrezesti.” 


Există fără îndoială o cădere ȘI o ascensiune a 
defunctului. Instalarea deplină în statutul fericit de mort este 
precedată de coborârea omului viu în stadiul de cadavru. 

O regresiune spectaculoasă. în ordinea socială 
intervine în cariera eroilor de basm fantastic. Aceştia devin 
în chip curent slujitori ai viitorilor donatori, își pierd 
„temporar statutul de învin gători în favoarea impostorului etc. 
Ascensiunea la tronul | imperial .este un rezultat al 
experiențelor initiatice de subordonare, iar subordonarea 
trebuie să fie pe deplin asumată. O slujire imperfectă va duce 
la pierderea darului şi la întreruperea scenariului eroic. 

Dimitrie Cantemir ne asigură că vechile obiceiuri ale 
Moldovei investite cu puterea unor legi impuneau tinerilor 
boieri lungi stadii de servitute înainte de ocuparea marilor 
dregătorii: dé | 


“De aceea boierii cei mai mici, îndată ce fiii lor treceau 
de vârsta copilăriei, îi dădeau să slujească pe la boierii din 
starea Întâi. Aceștia nu-i puteau însă folosi la altceva decât să 
slujească la masă şi să străjuiască la ușă. După ce învățau, vreme 
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de trei ani, obiceiurile curții si purtarea aleasă, boierul însuşi îi 
înfățișa domnului şi, prin rugămintea lui, dobândea ca ei să fie 
primiți în rândul cămăraşilor divanului cel mare, de unde după 
un an îi schimba în divanul cel mic si de aici în spătărie. Dacă 
unul dovedea acolo cuget curat si purtare cinstită, ca să se poată 
trage nădejde de la el, atunci era primit printre Slujitorii cămării 
mari. După ce mai treceau câțiva ani, prin rugămintea altui boier 
(căci dacă părinții înşişi se rugau domnului pentru fiul lor se 
socotea lipsit de cinste), el ajungea postelnicel, adică postelnic 
mic; dintre aceştia sunt doisprezece și poartă în mâini toiege albe 
si subțiri, cât ei de înalte, înaintea domnului. După ce dovedea 
domnului în această slujbă credință şi îndemânare, atunci se 
folosea si în alte slujbe de taină ale curții, iar după ce-şi petrecea 
în chipul acesta tinerețea, îl ridica mai întâi în starea a treia a 
boierilor şi la urmă în starea cea dintâi. Dacă domnul afla că 
vreunul are virtuţi deosebite, atunci putea să ridice chiar pe un 
boier din starea cea mai de j jos, în răstimp de câțiva ı ani, până la 
boieria cea mai înaltă”. 


Ascensiunea rapidă şi directă a boierilor care nu au 
trecut prin școala rangurilor inferioare îi propulsează în 
vârful ierarhiei pe oamenii orgoliosi, obstinaţi, nepriceputi. 
Boierii care nu au urmat vechile canoane ale iniţierii lente 
rămân cu patimile intacte, câtă vreme tinerii antrenați într-un 
lung discipolat, deprinsi să se supună, vor avea reacții 
culturale. O elită needucată printr-o progresiune lentă a 
responsabilitätilor va fi o elită sălbatică, naturală, rea de cele 
mai multe ori, fiindcă în viziunea principelui Cantemir 
natura umană necultivată nu funcționează în chip fericit. 


! Dimitrie Cantemir, Descriptio Moldaviae, Bucureşti, Editura 
Academiei, 1973, pp. 285-286. 
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Înnoirea anuală a, dregătoriilor era precedată de o 
suspendare simbolică a demnitätilor:. 

“În ziua cea depe urmă. a lunii: decembrie, în ajunul 
prăznuirii sfântului Vasile, la porunca spătarului cel mare toți 
boierii îşilasă semnele boieriei lor în'spătărie sau: în divanul 
domnesc A doua zi, adică în ziua cea dintâi a lui ghenar = cu trei 
Sau patru ceasuri mai înainte să se crape de ziuă - se adună la 
Curte toți boierii, atât cei care sunt în Slujbă, cât și cei maziliți, şi- 
l petrec pe domn în biserică la utrenie fără semnele boieriei lor, 
cast cum ar fi scoși din dregătorii”. | 

' > Odată cu sfârşitul anului se anulau, ritual, rangurile, 
se renunţa la scara ierarhică şi se începea o reconstruire de la 
Zero. Era necesară abolirea temporară a structurii 
protipendadei, pentru perpetuarea ci. ee Agw. 

Basmul fantastic înregistrează între modalitățile de 
ocultare a eroului, regresiunea acestuia, reală sau simulată, 
în, teritoriul nebuniei sau al idioteniei. Eroii debutează 
deseori printr-un comportament de aparență absurdă; nu se 
supun normelor curente, fac totul pe dos ŞI provoacă 
batjocura.. Această categorie . respectă integral anomalia 
eroică. Infrauman sau suprauman, eroul în speță nu aparţine 
niciodată normalitätii, condiţiei comune. e 

Historia lausiaca conține întâmplările singulare ale 
unei fecioare dintr-o mănăstire a Tebaidei, în secolul IV. 
Fecioara devenise un recipient care primea. doar, resturile 
alimentare, și insultele sau. loviturile din partea celorlalte 


a 
i, idem, p. 287. a 
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călugărițe. Statutul și-l construise singură, de bună voie şi 
este de notat că se hrănea cu firimituri și lături la care se 
adăugau injuriile, deci absorbea, cu bună ştiinţă, dejecţiile şi 
impurităţile hranei și ale limbajului. Era, spune istoria, 
“buretele” mănăstirii. Nebunia întru Cristos, în fapt sfintenia 
fecioarei, este revelată anahoretului Pitirum de către un înger 
si, mai mult, îngerul o' situează pe “nebună” deasupra 
pustnicului renumit. Pitirum intră în mänästire, o descoperă 
pe ““idioată” și o venerează, numind-o Amma. Cälugäritele 
se pocăiesc şi o preamăresc pe fosta lor victimă. Aici istoria 
se desparte de direcția basmului şi a riturilor de trecere. 
Fecioara nu suportă statutul elevat, părăseşte mănăstirea și se 
pierde pentru totdeauna într-un anonimat desăvârşit. După o 
demonstraţie clasică de coborâre si înălțare, fecioara sparge 
canonul și rămâne Nerva ‘în afara modelului pe care îl şi 
discreditează în acest fel. Într-un rit de trecere propriu-zis nu 
se poate întâmpla niciodată așa ceva. Subminarea modelului 
este de negândit în interiorul ritului. 

O imagine extraordinar de puternică a trecerii către 
un stadiu ultim al cunoaşterii pre în narațiunea lui Jorge 
Luis Borges “Oglinda şi masca”. În urma victoriei de la 
Clontarf, regele Irlandei îl cheamă pe poetul său de curte şi-i 
cere să transforme biruinţa într-un text care va produce 
nemurirea atât a slăvitului rege, cât şi a slăvitorului poet. 
Opera poetică va fi cu alte cuvinte memoria veşnică a unui 
act altminteri punctual şi irepetabil, victoria armatei 


| ! Michel de Certeau, Fabula mistică. Secolele XVI-XVII, laşi, 
Polirom, 1996. loan Kovalewski, Fericiții nebuni pentru Hristos, 
Bucureşti, Editura Anastasia, 1997. pp. 109-112. 
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irlandeze asupra norvegienilor. Vom vedea: că statutul 
textului compus de poet atinge un grad maxim pe scara 
frumuseţii, în timp ce autorul se sinucide iar regele care 
comandă textul (mai exact cele trei texte poetice succesive) 
ajunge un cerşetor anonim. Ascensiunea operei coincide cu 
descensiunea celor doi realizatori ai ei. | | 

Poetul Olan expune în faţa regelui un'impresionant 
Curriculum vitae din Care transpare perfecțiunea unei 
învățături tradiționale ŞI totodată puterea pe care o conferă 
stăpânirea deplină a artei poetice. Retorica, mitologia, 
genealogiile regale, astrologia judiciară, dreptul canonic - 
iată doar © parte din domeniile în care poetul declară că 
excelează, fiindcă stăpâneşte aceste materii. în. totalitate. 
După un an, Ollan declamä în fața întregii curți regale textul 
pe care îl ştie pe de rost, cu siguranță absolută. Verdictul 
regal recunoaște perfecțiunea odei, care respectă fără cusur 
tradiția poetică si, mai mult, o conţine în întregime. 


“Dacă ar dispărea toată literatura Irlandei, spune regele, ea 
S-A putea reconstitui, fără nici-o omisiune, prin mijlocirea clasicei tale 
ode. Treizeci de scribi o vor transcrie de câte două ori”... 


Oda stă deci sub semnul repetiţiei tradiționale, repetă 
ȘI va fi multiplicată, deci repetată. Clasicitatea textului rezidă 
în ordinea desăvârşită, preexistentă, dar îngheţată a tuturor 
instrumentelor . şi- relațiilor. poetice.: În consecință, 
desăvârșirea tehnică tradițională, echilibrul și ordinea 


ý i ` Š 


| Jorge Luis Borges, Cartea de nisip, Bucureşti, Univers, 1983, 
p. 307. AM i i Fi 
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moștenite nu produc nici o emoție în auditoriu, mâinile nu 
tresar, fața nu păleşte, sângele nu-şi accelerează ritmul şi 
nimeni nu scoate răcnetul de luptă. | 

„Poetului i se acordă încă un an pentru a doua “laudă”. 
Al doilea text nu mai este sub dominaţia poetului ci, 
dimpotrivă, îşi domină autorul, îl tulbură. 


“Ollan citeşte manuscrisul ezitând, înlăturând anumite frânturi, 
de parcă el însuşi nu le-ar fi înţeles pe deplin sau n-ar fi voit să 
le pângărească. Pagina era stranie. Nu era o descriere a bătăliei, 
era chiar bătălia. În välmäsagul luptei se zbuciumau Dumnezeul 
care e Trei si totdeodată-Unu, zeii păgâni ai Irlandei si aceia 
care aveau să se înfrunte peste veacuri, la începutul Eddei celei 
Mari. .Forma era la fel de curioasă. Un substantiv la singular 
putea admite un verb la plural. Prepozitiile erau străine normelor 
comune. Asprimea se învecina Cu. iu LE Metaforele erau 
arbitrare sau, cel putin, așa păreau”. 


Echilibrul primului text este distrus în chip enigmatic. Se 
instaurează un regim al confuziei, al ambiguitätii, al 
contradictiilor aparent absurde. Logica naturală nu mai 
funcţionează şi de asemeni regulile tradiționale sunt 
desfiinţate. Judecând sub specia etnologului, textul și 
implicit autorul lui intră în stadiul liminal unde confuzia 
regnurilor este admisă, mai mult chiar, e necesară. Se pot 
cita, pentru comparaţie, numeroase instanţe rituale în care 
bărbaţii (băieţii) adoptă un comportament parțial feminin sau 


l idem., pp. 307-308. 
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femeile (fetele) recurg la semnele masculinitätii.! Exemplul. 
clasic românesc îl constituie Cälusul în descriptia principelui 
Dimitrie Cantemir: OL « 


“Jucătorii se numesc «căluşari», se adună o dată pe an 
şi se îmbracă în straie femeiești. În cap îşi pun cunună împletită 
din pelin si împodobită cu flori; vorbesc ca femeile Și, Ca să nu se 
cunoască, îşi acoperă obrazul cu pânză albă? ? 


Cälusarii “efeminati” ritual procedează asemănător cu tinerii 
supuși ceremoniilor de inițiere sau riturilor maritale. 
in Sfârşit, ieşind din 'sfera ambiguității, poetul: 
irlandez imaginat de Borges atinge prin ultimul său poem un: 
stadiu nepermis oamenilor, esența sacră a Frumusetii. 
Pedeapsa instituită de rege va fi opusul exact al celebrități, 
ȘI anume pierderea desăvârșită a identităţii prin sinucidere 
din partea poetului și prin existență rătăcitoare ȘI anonimă 
din partea regelui. | a 
| Alături de modelul ascensiunii prin regresiunea 
obligatorie, există Și recunoașterea unui contramodel, cel 
care plasează pierderea individualitätii și refuzul onorurilor 
deasupra gloriei pământești. În /storia lausiaca Si în 
Patericul egiptean bătrânul sfânt renumit, mare, preaiscusit 
află prin revelaţie angelică despre existența fecioarei nebune 
din mănăstirea de maici, descoperă în fața tuturor maicilor 
taina cälugäritei care era ca “un burete al soborului” ŞI-O, 


L 


Marie Delcourt, Hermaphroditos. Mituri Și rituri ale 
bisexualității în antichitatea clasică, Bucureşti, Symposion, 1996. 


? Dimitrie Cantemir, op. cit., p. 318. 


La 
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înalță pe “nebună” deasupra lui însuși. Precuvioasa maică 
fuge din: mănăstire, alege din nou existenţa ascunsă, 
anonimă, sfintenia necunoscută.’ În această istorie este 
remarcabilă confruntarea modurilor opuse ale sfințeniei: 
gloria si anonimatul. În primul caz sfintenia este recunoscută 
de oameni şi venerată ca atare, iar în al doilea ceca ce este 
abject în ochii oamenilor, PRE dept, este sfânt în fața lui 
Dumnezeu. 

Avva Daniil, în faţa căruia se prosternau bătrânii 
pustnici și udau pământul cu lacrimi înaintea lui, găseşte 
într-o mănăstire de maici o betivä care zăcea dormind în 
mijlocul curții, îmbrăcată în zdrenţe. În timpul nopții sora 
cea betivä aşezată în preajma “ieşitorilor” plângea si se ruga 
pe ascuns. Avva Daniil îi descoperă staretei fața necunoscută 
a cälugäritei. Aceasta din urmă părăseşte mănăstirea 
continuându-și existența de “rob ascuns” al lui Dumnezeu. 
Istoria Isidorei si a maicii betive sunt simetrice. Bărbatul 
sfânt, aflat în plină lumină, înconjurat de slavă, divulgă taina 
femeii sfinte care îşi asumă aparența abjectiei supreme. 
Odată descoperită, proiectată în lumină, sfânta se ascunde 
din nou şi este de presupus că va intra definitiv în umbră. 
Trebuie să remarcăm că înaintea fugii din mănăstire cele 
două maici erau figuri centrale. Asupra lor se revărsau toate 
batjocurile, una dintre ele era HART tuturor jar cealaltä 
dormea î în plină zi în mijlocul curții.” 


l Patericul, Alba-Iulia, Episcopia Ortodoxă Română, 1990, pp. 
230-232: 


? idem, pp. 56-58. 
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© Orientul îndepărtat cunoaște si el asociaţia dintre 
putere și abjectie. Un preot taoist învingător al demonilor se 
arată neputincios în faţa rugämintii de a reda viața unui mort, 
dar o trimite pe femeia. solicitantă să ceară - învierea 
bărbatului ei de la un nebun “care-și petrecea viața tăvălindu- 
se prin noroi și prin balegă”.! Cel care are puterea să readucă 
un mort la viaţă era un cerşetor: 


“ocupat să cânte tot felul de cântece smintite prin mijlocul 
drumului; de nas îi spânzura o candelă lungă de trei picioare, iar 
corpul îi era acoperit de-un jeg gros, atât de respingător încât 
nimeni nu îndrăznea să se apropie: văduva totuși înaintă către el, 
târându-se în genunchi”? ` | L ni 


Puterea și implicit. sacralitatea în acest caz aparţin unui 
cerșetor dement care cultivă impuritatea maximă şi își acordă 
darul (inima defunctului). în forma dezgustătoare a unui 
scuipat. Poate fi vorba în întâmplările de mai sus despre un 
grad ultim al smereniei care caută vecinătatea materiilor 
irapure sau chiar despre sfinţirea tuturor formelor materiei, 
despre un stadiu în care nu mai funcționează diferenţa între 
SUS şi jos. sia: “lu 
Vom spune rezumând că o regresiune, pentru a 
funcționa în interiorul modelului descris, trebuie să fie 
recunoscută şi legitimată. Pitirum și Avva Daniil le obligă pe 


călugărițe să recunoască sensul sanctificant în purtările 
i . K ` 
l Antologia nuvelei fantastice, Bucureşti, Univers, 1970;p.174. 


3 idem. 
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surorilor “nebune”. În mod obișnuit nimănui nu-i trece prin 
minte că dreptul şi dexteritatea de a mânui cuțitul si furculita 
aparțin numai celui care poate demonstra în prealabil 
iscusinţa de a se servi numai de gură în apucarea hranei. 
Totuşi logica riturilor de trecere pare să spună: nu poți avea 
acces la înălțimi (figurat vorbind) decât dacă ai experiența 
căderii, nu poți vedea lumina decât dacă ai cunoscut 
întunericul, nu poţi trăi în societate decât dacă ai practicat 
sălbăticia etc. Este o logică a inversiunii. Perre Vidal-Naquet 
observă că riturile ateniene şi spartane ale inițierii sunt 
construite prin răsturnarea sistematică a normelor cetăţeneşti: 


“În mod special, riturile masculine. ale efebiei ne 
îngăduie să schigäm un tabel. în- partidă dublă: de-o parte 
hoplitul, luptător diurn, în formaţie. strânsă, fățiș şi în luptă 
dreaptă, de câmpie; de, partea cealaltă efebul (sau criptul 
lacedemonian), luptând noaptea, de unul singur și cu siretlicuri 
condamnate de morala hoplitică si cetățenească, frecventând mai 
ales zonele de graniță, acționând deci exact invers decât va 
acționa după integrarea sa în cetate. Să nu recunoaştem de-o 
parte cultura si de alta natura, de-o parte sălbăticia, la rigoare 
feminitatea chiar, de cealaltă -'viața civilizată? Platon definea, 
ca şi mulți alți aprut greci, "copilăria ca fiind partea sălbatică 
a vieții”. 

“Ceea ce'era adevărat despre efebut: atenian la nivelul 
mitului este adevărat despre criprul spartan la nivelul practicii: 
acesta apare sub toate aspectele ca un anti-hoplit. Cryptoi erau 
tineri care părăseau oraşul pentru a rătăci, ascunși, izolați, 


l Pierre Vidal- -Naquet, Vânătorul negru, Bucureşti, Editura 
(cntpestu! p 222. 
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“goi” - adică fără armament greu - prin munţi si câmpii, 
hrănindu-se cum puteau, asasinând noaptea pe hiloții împotriva 
cărora eforii declarau război la începutul fiecărui an, ușa fel 
încât nici o pângärire să nu rezulte din aceste omoruri. Această 
recluziune dura, după cum ne informează scholiastul Legilor lui 
Platon, un an întreg, în vreme ce Platon însuși insistă asupra 
faptului că se petrece iarna. E suficient să răsturnăm termenii 
textului pentru a obține regulile de viaţă şi de comportament 
moral si social ale hoplitului, ale cărui virtuți sunt onorate la 
Sparta mai mult decât oriunde: viaţă şi mese în comun, luptă 
deschisă, la lumina zilei, în câmpie si în plină vară, constând din 
înfruntarea fätisä a falangelor”.! i 


„Se poate spune că pregătirea pentru un mod de viață 
necesită negarea lui radicală. De ce adolescenţii greci erau 
obligați să practice o “sălbăticie”, de altfel bine regizată, 
pentru a participa la viața cetăţii cu drepturi depline? Nu 
putea fi vorba de o recapitulare a copilăriei înainte de a o 
abandona pentru totdeauna, întrucât nu se poate crede că 
există undeva în lume o copilărie constituită pur și simplu 
din contestarea valorilor unei vieţi adulte. Mai degrabă se 
proceda, cred, la o recapitulare a istoriei lumii. Neofitul 
înainte de a intra definitiv în zidirea fără fisură a umanității 
civilizăte, avea obligaţia de a duce o viață primară, :pre- 
umană de sălbăticiune, sau mai exact de om sălbatic al 
începuturilor: Astfel, cu fiecare generaţie de neofiti se 
reîntemeia lumea, se redefinea cetatea în raport cu non- 
cetatea precedentă. Important în cursul inițierii era accesul la 


Pierre Vidal- -Naquet, Vânătorul negru, Roconi Editura 
Eminescu, P: 222. 
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nonumanitate şi la nonsocietate, ieşirea din graniţele stricte 
ale vieții omenești bine rânduite. În genere trecerea rituală, 
în măsura în careieste ò ruptură dramatică, deschide căile 
spre infra şi supraumanitate, spre sălbăticie şi divinitate, căi 
îndeobşte închise în viața curentă. Singuratic, nocturn, 
marginal şi prädalnic, viitorul războinic. spartan vedea 
cetatea din afara ei, o vedea probabil ca pe un adversar, se 
înstrăina de cetate înainte de a intra în ea, avea experiența 
alteritätii profunde. | 

La fel de străini de lume sunt neofitii aflaţi în stare 
liminară descriși de Victor W. Turner. Constituiti într-o 
masă omogenă unde distinctiile care fondează o societate 
sunt temporar abolite, neofiţii își reduc la minimum 
individualitatea pentru a intra într-o comunicare intensă şi 
neîntreruptă cu sacrul, se desfac din structurile care îi 
conţineau, îşi distrug programatic statutul anterior și se 
deconstruiesc. Turner numeşte communitas acest mod de 
viaţă opus societății structurate si recunoaşte aici: 


“o legătură umană esenţială şi generică, fără de care n-ar putea 
exista nici o societate. Liminaritatea te face să gândeşti că cel 
care este mare n-ar putea fi mare fără existenţa celor mici, iar cel 
mare trebuie să experimenteze starea celui mic à, 


Stadiul liminal de communitas poate fi considerat şi ca o 
utopie socială, ca un fel de paradis al solidarităţii şi al 
egalității care premerge apariţia inegalitätilor sociale sau 
încheie existenţa societăților. 


PN N 


! V, W., Turner, op. cit., p. 98. 
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Iniţierea în special și riturile de trecere în general 
sparg limitele sociale si individuale pentru o perioadă 
limitată şi propun de fiecare dată o “revoluție” bine dirijată, 
codificată, o deschidere către orizonturi necunoscute, deseori 
înfricoșătoare. Liminaritatea, punte întinsă între malul 
Statutului pierdut și cel al statutului câştigat, nu înseamnă o 
eliberare .anarhică de: sub jugul normelor, dar în toate 
înfățișările ei introduce valori insolite,. noi sau uitate, 
proclamă aventura supremă a morţii şi a renașterii. 
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Istoria tradițională a ştiinţei, spune Thomas S. Kuhn, 
a produs o imagine à științei ca dezvoltare continuă prin 
acumulare, ca produs linear prin care la edificiul primar al 
unei ştiinţe particulare şi la cel al ştiinţelor în ansamblu 
epocile succesive adaugă piese noi, congruente. Cu alte 
cuvinte s-ar petrece O construcție permanentă, relativ 


pacifică iar schimbările ar fi perfectionäri ale structurilor 
existente, atașarea de noi teritorii, fără destructurări violente 
si restructurări Ca în „cazul revoluțiilor. O revoluţie în 
istoriografia. ştiinţei, aflată încă într-un stadiu incipient, i-a 
făcut pe partizanii noii orientări si, bineînţeles, pe Kuhn, 
purtătorul ei de stindard, să descopere discontinuități şi 
incompati-bilitäti acolo unde tradiționaliștii vedeau 
continuitatea. Este interesant să remarcăm analogia dintre un 
model cosmogonic curent în mitologiile arhaice şi perioada 
preparadigmatică descrisă de Kuhn. Înainte de constituirea 
unei paradigme într-o ştiinţă, funcţionează aproape tot atâtea 
concepții despre natura fenomenelor cercetate câți cercetători 
marcanţi există, acumularea enciclopedică de date este 
arbitrară, haotică, abundă divergentele. Intr-un fel similar 
procedează și miturile care propun confuzia şi adversitatea 
elementelor originare înaintea instaurării divine a ordinii 


cosmice.’ 
mm 


! Pentru situația preparadigmaticä a ştiinţelor v. Thomas Ş, 
Kuhn, Structura revoluțiilor științifice, Bucureşti, Editura ştiinţifică şi 
enciclopedică, 1976, pp. 56-59. 
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Apariția paradigmei defineşte un domeniu relativ 
rigid al interesului intelectual, structurează un grup al celor 
care admit modelul, exclude din profesiune pe. cei. care 
reiuză adaptarea la noua ordine și, fapt important, stinge 
conflictele sterile, aduce o pace prielnică. investigaţiilor 
particularizante şi profunde. Astfel este fondată tradiţia 
științifică si se exercită. autoritatea unor norme comune. 


Apare ştiinţa normală: 

„Oamenii a căror. cercetare este bazată pe aceleași 
paradigme sunt angajați față de aceleaşi reguli si standarde de 

practică ştiinţifică. Această angajare și consensul evident pe care 

ea îl produce sunt condiții indispensabile ale ştiinţei normale: 

adică ale - genezei si continuării unei anumite “tradiţii de 

cercetare.” | 


Existenta în "interiorul tradiției ştiinţifice, spune 
Kuhn, “apartenența la ©- Ştiinţă “normală. seamănă cu 
grădinăritul. Noul nu este căutat cu precădere, oamenii: de 
ştiinţă se opun descoperirilor, țin să toarne natura în tiparele 
gândirii lor și exclud tot ceea ce nu concordă cu modelul. Un 
număr de anomalii inexplicabile în vechea paradigmă 
produce criza sistemului. Rezistența: la instalarea noutätii 
este un fapt normal. Victoria noutätii trece prin: stadiul 
 perplexitätii, al pierderii reperelor vechi și al absenței celor 


r 


nol. 


“Anomalia apare numai pe fundalul unei paradigme. Cu 
cât acea paradigmă este mai precisă și mai cuprinzătoare, cu atât 


! idem, p. 54. 
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mai sensibilă este capacitatea ei de a detecta o anomalie şi deci 
de a prilejui schimbarea paradigmei. În desfăşurarea normală a 
unei descoperiri, chiar şi rezistenţa faţă de schimbare are o 
utilitate care va fi examinată. mai îndeaproape. în secțiunea 
următoare. Având grijă ca paradigma să nu fie abandonată prea 
uşor, această rezistență garantează că oamenii de ştiinţă nu vor 
fi lesne abätuti din drum şi că anomaliile care duc la schimbarea 
paradigmei vor pătrunde până în miezul cunoașterii existente. n] 


Doar existența unei structuri sau a unui statut bine 
determinat duce la perceperea anomaliei şi la dubla ei 
funcție: dizolvantä si creatoare. Altminteri, în absenţa unei 
forme, nimic nu va fi perceput ca anormal şi primejdios 
pentru siguranța formei, toate fenomenele înregistrate vor fi 
relativ egale. Să ne amintim că trecerea codificată ritual 
presupune după Arnold Van Gennep existenţa a două statute 
bine definite, cel preliminar si cel postliminar. Nu se poate 
concepe trecerea de la nedefinit la nedefinit. 

„ Kuhncitează trei mărturii care atestă o criză acută nu 
doar a paradigmei ci și a persoanelor eminente angajate în 
schimbare: | | 


“Copernic se plângea că, în vremea Sa, astronomii erau 
într-atât de «inconsecventi în cercetări ( astronomice)... încât nu 
puteau nici măcar să explice sau să observe durata constantă a 
anului calendaristic». «Cu ei - continua Copernic - se întâmplă 
ca si cu un artist care ar trebui să adune pentru desenele sale 
mâini, picioare, cap şi alte membre din diferite modele, fiecare 
parte fiind excelent desenată, dar, neintegrându-se unui singur 


! id., p. 109. 
297 


Şerban Anghelescu o AGON 


corp si nepotrivindu-se deloc, rezultatul va fi mai degrabă un 
monstru decât un om». Einstein, constrâns de uzanțele curente la 
un limbaj mai putin împodobit, remarca doar că «era ca şi cum 
Hi-ar fi fugit pământul de sub picioare; rămânând fără o fundaţie 
solidă pe care se putea construi». Cu câteva luni înainte de 
apariţia articolului lui Heisenberg despre mecanica matricială 
care avea să deschidă calea unei teorii cuantice, Wolfgang Pauli 
scria unui prieten: «În prezent, fizica este din nou într-o stare de 
teribilă confuzie. În orice caz, este o situaţie prea dificilă pentru 
mine şi doresc să fi fost un artist de cinema sau ceva asemănător 
şi să nu fi auzit niciodată de, fizică». Această mărturisire. este 
deosebit de impresionantă dacă o comparäm cu ceea ce avea să 
spună Pauli cu cinci luni mai târziu: «Tipul de mecanică al lui 
Heisenbeg mi-a redat speranţa si bucuria de a trăi. Fireşte că ea 
nu soluţionează misterul, dar cred că este din nou posibil să 


1 


mergem fînainte». 


Destructurarea vechii paradigme este trăită ca 
monstruozitate, haos, absenţa oricărui principiu structurant, 
iar pentru Pauli starea de incertitudine este urmată la scurt 
timp de bucuria renașterii într-un nou stadiu. Restaurarea 
ordinii, a unei ordini diferite de cea distrusă, comportă o 
modificare ontologică. Termenii în care Kuhn descrie 
apariția noii paradigme convin limbajului mistic al iluminării 
ȘI se înscriu perfect în modelul trecerii rituale și al mitologiei 
asociate cu trecerea;. | ee 


mn 
lidem, pp. 128-129. 
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“Dimpotrivă, noua paradigmă - sau o sugestie suficientă 
pentru a permite articulări ulterioare - apare dintr-odată, uneori 
în mijlocul nopții, în mintea unui om adânc scufundat în criză. ”! 

“Paradigmele nu sunt nicidecum corigibile de către 
Știința normală. În schimb, cum am putut vedea, $ știința normală 
duce în ultimă i instanță la recunoaşterea anomaliilor si la criză.. 
Iar acestea iau sfârșit nu prin deliberare şi interpretare, ci printr- 
un eveniment relativ brusc şi nestructurăt, asemănător unei 
transformări de gestalt. În astfel de cazuri, oamenii de știință 
pomenesc adesea de «un văl care se ridică de pe ochi» sau de o 
«străfulgerare» care «luminează» un puzzle până atunci obscur, 
îngăduind componentelor sale să fie văzute într-un chip nou care, 
pentru primă oară, permite 'rezolvărea sa. În alte ocazii, 
iluminarea relevantă vine în somn. Nici un sens obişnuit al 
termenului «interpretare» nu corespunde acestor sclipiri de 
intuiție prin care se naşte o nouă paradigmă. Deşi aceste intuifii 
depind de experienţă, atât de.cea neobișnuită cât si de cea 
uzuală, câştigată cu vechea paradigmă, ele nu sunt logic sau 
fragmentar legate de elemente particulare ale acelei experienţe, 
cum se întâmplă în cazul interpretării. Dimpotrivă, ele 
concentrează largi porțiuni ale experienţei, pe care le transformă 
într-un flux experienfial diferit, corelat apoi fragmentar noii 
paradigme, dar nu şi celei vechi. S 


Paradi mie rivale sunt incomensurabile. Practicanti 
lor trăiesc în lumi diferite, coerente, pe deplin satisfăcătoare 
și din această cauză o comunicare prin persuasiune, o trecere 
gradată si neutră de la o paradigmă la alta nu este posibilă. 


nig p. 135. 
? id., pp. 167-168. 
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Trecerea este fulgurantă, instantanee, de natura conversiunii 
mistice.! În termenii unei antropologii a religiei vom spune 
că o tranziţie de acest gen, între lumi incompatibile, este 
analogă cu trecerea de la profan la sacru. Niciodată, după cât 
se pare, situaţia inversă, de trecere la profan, de pierdere a 
sacralitätii, nu produce sentimentul de comunicare intens 
emoțională cu o lume nouă, necunoscută. până atunci 
trăitorului în sacru. à | | 
„Thomas Kuhn descoperă în revoluțiile politice un 
analogon al transformării radicale produse prin revoluţia 
științifică. Revolutiile politice, spune el, nu pot instaura 
instituţiile pe care le propun pe cale strict politică, cu alte 
cuvinte nu pot schimba un număr de instituții apelând doar 
la sistemul de norme al acelor instituții. Controversele care 
separă societatea în două grupuri rivale de apărători ai 
trecutului și ai viitorului nu pot fi soluționate decât prin ` 
ruptura violentă, extrapolitică Sau extrainstitutionalä, întrucât 
ambele partide dispun de discursuri circulare, autosuficiente, 
impermeabile. Rămâne doar posibilitatea scurtcircuitului, a 
saltului. Divizarea societății în grupuri adverse, dintre care 
unul susține cu necesitate statu quo-ul, vidul institutional sau - 
rai bine spus ambiguitatea instituțională din perioada de 
tranziție. de Ja „societatea  prerevolutionarä la cea 
_revolutionatä, toate acestea înregistrate de Kuhn în sprijinul 
revoluțiilor științifice, merită atenţia etnologului.? 


n DAE e RO, RI 
! id., p. 195. 
? id., pp. 138-139 
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Riturile de trecere produc si ele o schimbare violentă 
de “paradigmă”, dacă acceptăm să numim astfel statutul și 
rolul celor angajaţi în trecere. Liminaritatea este exact starea 
mărturisită de Copernic, Einstein şi Pauli, şi anume 
perplexitatea creată de absenţa criteriilor solide, de 
tulburarea realului. În sfârșit, conflictul revoluţionar descris 
de Kuhn este perfect asemănător cu dimensiunea conflictuală 
pe care o considerăm obligatorie în. riturile de trecere. În 
interiorul tradiţiei si determinat chiar. de tradiţie apare 
trecerea rituală ca stare revoluționară. Dacă revoluțiile 
ştiinţifice şi sociale desființează ceea ce până la ele s-a numit. 
tradiţie, societăţile tradiţionale posedă în schimb o adevărată 
“instituţie a revoluţiei”: riturile de trecere. Acestea, e drept, 
nu contestă nici una dintre instituţiile existente, afară doar de 
excepţii notabile cum ar fi iniţierea militară spartană şi tot 
ceea ce constituie, în termenii lui Turner, inversiunea de 
statut.! În genere, riturile de trecere funcționează ca revoluţii 
trăite succesiv de indivizii supuşi trecerii. Revolufiile rituale 
atacă de obicei doar persoana despre care tradiția afirmă, 
implicit, că nu poate evolua linear, prin adausuri blânde, ci 
dimpotrivă trebuie să cunoască nașterea, pubertatea, 
căsătoria, moartea, boala ca tot atâtea anulări violente ale 
persoanei vechi şi renașteri strălucitoare. 

William James citează cazuri de conversiune celebre 
(Tolstoi, Bunyan) alături de experienţele similare ale unor 
oameni prea putin cunoscuţi. Pe toți îi uneşte acelaşi tipar al 
träirilor de intensitate extraordinară: experiența disperării, a 


l Victor W. Turner, Le phénomène rituel. Structure et contre- 
structure, Paris, P.U.F., 1990, pp. 161-197. 
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căderii în abis, 'urmată de o percepere a noului, a unităţii 
lumii, a luminii.! Tolstoi mărturiseşte că a trăit momente de 
perplexitate, sentimentul:că viața se opreşte iar el rămâne 
pierdut. Viaţa i se golea de sens. O putere de nebănuit, egală: 
cu cea care întreține viaţa îl împingea să renunţe la Viaţă. 
Tendintele suicidare deveniseră o- permanență. Singurul 
adevăr se arăta a fi moartea? Scriitorul regăsește toposul 
arhaic al celui pierdut în pădure, pierde involuntar rosturile 
existenței altminteri fericite. Socialmente echilibrat, Tolstoi 
iese, sub imperiul unei puteri imprevizibile şi necunoscute, 
din sistemul său sociomental, își pierde în chip invizibil 
Statutul. Experienţa pur interioară a coborârii tinde către. 
moarte. Suntem în fața unei “treceri spontane perfect 
asemănătoare cu discursul trecerii codificate ritual. Mişcările 
interioare sau ceea ce numim aşa în lipsa unor termeni 
adecvati, balansul imens al sufletului între abis şi culme, se 
petrec” în absenţa ritului, fără vreun martor, deci fără o 
legitimare publică, iar grăvitatea lor întrece: cu: mult 
înscenările ritului. În trecerile spontane suferința este reală, 
nu mimată. O descriere admirabilă a separării şi a intrării în 
liminaritate aparţine lui Th. Jouffroy: | 


“Orele nopţii'zburau, însă eu nu observam trecerea lor. 
Imiurmäream neliniștit gândurile, ele coborau din strat în strat, 
spre temeliile conştiinţei mele, Și, împrăștiind una câte una toate . 


! William James, Tipurile experienței religioase, Cluj-Napoca, 
Editura Dacia, 1998, pp. 94-188. 


Lev Tolstoi, Ma confession, Paris, Albert Lavine; 1887, pp. 
41-64. | | 


302 


Şerban Anghelescu i AGON 


iluziile care până atunci îi apăraseră cotiturile de privirea mea, 
le făcea în fiecare moment și mai clar vizibile. 

În zadar m-am agăţat de aceste ultime credinţe, aşa cum 
un marinar naufragiat se agaţă de bucăţile vasului său, în zadar, 
înspăimântat la vederea vidului necunoscut în care eram pe cale 
să mă scufund, m-am întors cu ele (gândurile) spre copilărie, 
familie, ţară, spre tot ce îndrăgeam si era sacru pentru mine: 
cursul neclintit al gândului meu era prea puternic - părinți, - 
familie, amintiri, credinţe, el mă forța să le dau drumul la toate. 
Cercetarea a continuat cu şi mai multă încăpățânare şi exigenfà, 
pe măsură ce se apropia de limita sa, şi nu s-a oprit până când 
finalul nu a fost atins. Atunci am știut că în adâncul minţii mele 
nu mai rămăsese nimic care să stea în picioare. 

Acesta a fost un moment înspăimântător, iar când spre 
dimineaţă m-am aruncat în pat, mi se părea că simt viața mea, 
până atunci atât de surâzătoare şi de plină, stingându- se ca focul, 
iar în fața mea s-a deschis o altă viaţă, sumbră şi nepopulată, în 
care pe viitor va trebui să locuiesc singur, singur cu gândirea 
mea fatală care m-a Sur ghiunit î într-acolo şi pe care eram tentat 
s-0 blestem.” 


William James înregistrează confesiunea filozofului 
francez. în categoria. trecerii dramatice de la credinţă la. 
necredintä, dar este limpede că experiența ţine de o 
descoperire înfricoșătoare a sacrului în aparenţa sa negativă 
şi poate oricând constitui un preludiu al iluminării. Subiectul 
conversiunii trăiește îndeobște o coborâre în propriul infern 
urmată de o ascensiune, în plină lumină şi glorie, a omului 
nou într-o lume nouă: 


! Th. Jouffroy, Nouveaux mélanges philosophiques, apud W. 
James, op. cit., pp. 129-130. 
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“mi amintesc doar. atât, că totul mi se părea nou,.. 

oamenii, câmpiile, vitele, copacii. Eram asemeni unui Om nou 

într-o lume nouă. Am petrecut cea mai mare parte a:timpului 
slăvindu-l pe Domnul.” 


“Nu doar pentru moment, ci pentru întreaga zi şi noapte, 
râuri de lumină şi de glorie curgeau prin sufletul meu. si, 
Doamne, cum mă schimbasem si cum-totul devenise nou. Caii si 
porcii mei şi chiar toată lumea părea schimbată. "2 


În dosarul ' trecerilor spontane vom “adăuga . 
interpretarea pozitivă a psihonevrozelor. Schimbările 
dramatice ale psihicului debutează prin dezintegrarea unui 
echilibru anterior crizei: | | D due 


“Această schimbare poate antrena un dezechilibru 
mental, relaxarea sau chiar perturbarea funcţiilor mentale. 
Fenomene cum ar fi: _neliniştea, uimirea, anxietatea, 
nemulțumirea de sine, sentimentul de inferioritate, frica, 
sentimentul de culpabilitate, anumite condiții obsesionale sau 
extatice, o stăpânire de sine exagerată, tendinţe puternice spre 
introversiune etc. Sint procese care ihdică de cele mai multe ori 
prezenţă schimbărilor pozitive, conducând la formarea unui nou : 
mediu psihic intern. 5 > 33 | | 


| | 1076 : i] À | 24 : Aki 
ww. James, op.cit., p: 180.: 
2 
idem, p. 181. 
7 Kazimierz Dabrowski, La psychonévrose n'est pas une 


maladie. Névroses et psychonévroses considérées du point de vue de la 
désintegration positive, Québec, Les éditions Saint-Yves Inc., 1972, p..1. : 
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Conversiunea religioasă, scrisorile lui Rilke către cadetul 
Franz Kappus, malädiile initiatice ale şamanilor, toate 
converg spre acelaşi model al trecerii involuntare, nedirijate. 
Puterea de iradiere a modelului apare în mod 

surprinzător în teza lui Arnold J. Toynbee despre apariţia si 
ritmul” istoriei. Odată eliminate rasa şi mediul ca factori 
pozitivi în geneza civilizaţiilor, istoricul englez examinează 
întâlnirile grandioase, supraomenesti, dintre Yehova si 
Satana, zei şi demoni în mitologia scandinavă, Semele şi 
Zeus, Gretchen si Faust etc. Echilibrul desăvâr-șit, static, yin 
suportă provocarea adversarului demonic reprezentant al 
principiului critic, dinamic, yang. Perfectiunea inițială va fi 
sfărâmată. Istoria apare cu prețul suferinţei. În competiţia 
mitologică dintre yin și yang, protagonistul uman este 
pătimitorul: Adam, lov, Faust etc. Mitologia sfid ării şi r- 
răspunsului va fi pentru Toynbee cheia înțelegerii istoriei.’ 
Miturile care explică dinamica istoriei sunt chiar miturile 
trecerii. Erou pasiv, miză a conflictelor încheiate cu victoria 
agresorului, “trecătorul” ritual este obligat să renunţe la 
beatitudinea stării sale, să cunoască decăderea şi spaima care 
preced instalarea benefică în noul statut. 

"În domeniul eschatologic modelul térnar al trecerii 
învinge structurile binare şi conduce la apariția unui spațiu 
intermediar, Purgatoriul: 


“Purgatoriul face parte din acele rituri de margine, cum 
le numea Van Gennep, rituri a căror importanță a scăpat 


! Arnold J. Toynbee, Studiu asupra istoriei, Bucureşti, 
Humanitas, 1997, vol. I, pp. 1-105. 
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câteodată antropologilor, prea acapa-raţi de fazele de separare 
si de agregare care deschid si închid riturile de trecere, py T 


Naşterea Purgatoriului sub presiunea culturii populare asupra, 
celei savante, aşa cum înclină să creadă Jacques Le Goff, 
este un fapt plauzibil dacă judecăm locul purificării drept un. 
intermediar între viața terestră şi Paradis, deci un echivalent 
al trecerii prin vămi. ET AE AT i Rhi K 
Mitologia trecerii a produs și grandiosul spectacol al 
Apocalipsei. Războiul sfârşitului lumii, distrugerea lumii 
vechi si naşterea lumii proaspete, eliberate de rău par să se 
afle la o distanță considerabilă. de riturile iniţierii în 
societățile tradiționale sau de o nuntă țărănească, totuşi le 
leagă aceeași 1deologie subiacentă. Trecerea conflictuală și 
distrugerea radicală a fiinţei vechi, anularea ei prin suferinţă, 
renașterea în noua fire, iată elementele fundamentale care 
compun atât eschatologiile indoeuropene si iudeocrestine cât, 
şi riturile de trecere, dincolo de problemele teologice.? 
„Miturile de origine, spre „deosebire ; de. cele. 
eschatologice, nu par să instituie o trecere, tocmai pentru că 
suntem obişnuiţi să privim modificările unui obiect abia 
după ce a luat naștere și a căpătat o formă durabilă, uitând că 
nașterea însăși este prima modificare extraordinară, prima 
trecere. Victor Turner tratează miturile ca fenomene 


ba! Jacques Le Goff, La naissance du Purgatoire, Paris, 
Gallimard, 1987, p. 18. 


2 Mircea Eliade, Histore des croyances et des idées religieuses, 
Paris, Payot, 1978, vol.II; Georges Dumézil, Mit si epopee, Bucureşti, 
Editura ştiinţifică, 1993, pp. 147-168. [i 
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liminare, fiindcă sunt relatări ale trecerii de la o stare la alta: 
de la nepopulat la populat, de la haos la cosmos, de la 
nemurire la: moarte, de la unitate la pluralitate, de la 
androginie la separarea sexelor. Să remarcăm Că în toată 
această enumerare este prezentă scindarea Omogenităţii 
primordiale, cu excepția miturilor despre popularea unui 
teritoriu virgin. Chiar apariția mortalităţii este o întrerupere 
a omogenităţii reprezentate de nemurire. Naşterea biologică, 
ruptură concretă şi universală, poate constitui modelul care 
a prezidat gândirea tuturor apariţiilor prin separare. 
Pronuntate în pădurea initierilor, performate în timpul 
crizelor din ciclul vieţii sau în timpul unor catastrofe 
naturale, miturile - spune Turner - sunt liminare și prin 
timpul si spa-tiul enunțării, nu numai prin structura şi sensul 
naraţiunii. Miturile ar reprezenta o întoarcere la rădăcinile 
iraționale ale rationalului, la absența constrângerilor şi 
clasificărilor, la vremea puterilor generatoare care includ 
incestul, canibalismul si crima, toate faptele scandaloase pe 
care cultura le proscrie. În interpretarea lui Turner miturile 
explică apariția legii din fărădelege, a ordinii din dezordine. 
Naşterea mitologică obligă lucrurile să apară din contrariul 
lor. 

Ajuns la capătul arbitrar al unei istorii fără sfârșit, 
sper să fi demonstrat posibilitatea unei antropologii a 
schimbărilor dramatice. Cred că trecerea spontană, 
cunoaşterea infernului și a paradisului lăuntric, a fost la 


1 OV, W. Turner, Myth and symbol, în International 
Encyclopedia of Social Sciences, New York, The MacMillan Company 
& The Free Press, 1972, vol. 6-7, pp. 576-582. 
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Pe o te e PRI e O N e i ia 
inceput. Trecerea rituală, publică, s-a născut din. cea 
individuală, spontană, dar nu știu cum, nu știu povestea. De 
altfel mă întreb: cine a transmis miturile de origine, cineca 


comunicat cosmogoniile, cum si cui a povestit: Creatorul 
facerea lumii? A | 
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